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1. RESUMEN 
 
La palmera, una iconografía de origen oriental que se transmitió 
por el Mediterráneo, hizo su vía de entrada a través del mundo griego 
vía Delos, tal y como se demuestra en la presente tesis doctoral. Se 
construyó a través de un tema de parto, el de la diosa Leto agarrada a 
este árbol, un esquema heredado del tema mesopotámico del árbol de 
la vida y los Enkidús tocando palmeras.  
 
Sabemos bien que la palmera no era un árbol prolífico en Grecia, 
aunque contó con una especie autóctona, la Phoenix theophrasti, ya 
documentada por Teofrasto (Historia de las Plantas: II, 6, 9). Es más, 
en la época del escritor existía un número remarcable de palmeras 
enanas en Creta y está probada su presencia en esta isla tanto en las 
fuentes escritas como en arqueológicas desde el II milenio a. C. 
(Melena 1973-75: 84-85). 
 
A palmera en general, se le otorgaron unas cualidades que no 
tuvo ninguna otro árbol. Herencia de tradiciones antiguas, existió en 
Grecia un importante culto a árboles milenarios vinculados a sucesos 
divinos o heroicos acontecidos en su entorno. La palmera tuvo una 
serie de características excepcionales de las que nunca gozaron el resto 
de las plantas. Fue considerado un árbol sobresaliente y lleno de 
virtudes. Un verso órfico ya decía que “vivirán igual que los tallos de 
frondosa sima de las palmeras” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 
C, trad. F. Martín García). También fue comparada al resto de árboles 
de hoja perenne, creyendo que a diferencia del resto, que iban 
regenerando sus hojas unas sobre otras, en la palmera siempre 
permanecían, lo que se asemejan al vigor del héroe y su victoria 
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 724: C-F). Incluso se pensaba que se 
intentaba doblegar a una palmera, volvía a su posición original 
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(Plutarco Charlas de Sobremesa: 724: E-F y Plinio Historia Natural: 
XVI, 8), o que una vez cortada ésta volvía a salir (Plinio Historia 
Natural: XIII, 42). 
 
Pero estamos ante ideas muy asentadas del imaginario griego. La 
primera pregunta que había que plantearse era ¿Cómo pudo un pueblo 
como el griego realizar esta construcción simbólica de una especie que 
no era en absoluto benéfica, ni prolífica, ni autóctona? Cuestión 
crucial, puesto que es la que se transmitió al mundo romano y 
posterior. De ahí que la investigación llevase años reclamando un 
estudio en profundidad. 
 
Este estudio se ha centrado en la Delos clásica. La mayoría de los 
trabajos sobre este santuario responden al estado en que quedó la isla 
en la época del abandono, esto es, en época helenística y romana. 
Sabemos menos de los primeros períodos del santuario, donde quedan 
restos de cultos muy antiguos. La explicación viene dada por la misma 
historia de Delos: las purificaciones, los sucesivos períodos de 
independencia que trajeron consigo importantes reestructuraciones de 
la ciudad (405-394 a. C. y 314-167 a. C.) y todas las manipulaciones 
político-económicas por parte del poder ateniense. Los siglos VI al IV 
a.C. de los que se ocupa esta tesis doctoral son, una etapa fundamental 
en la historia de Delos en particular, y de Grecia en general. Lugar de 
depósito del Tesoro de la Liga delia, punto fundamental de comercio 
entre Oriente y Occidente y sitio de exvotos memorables, donde los 
restos documentales están muy mezclados y la documentación muy 
dispersa. 
 
Partiendo de esta base, hemos demostrado en esta tesis doctoral, 
cómo la palmera, una iconografía de origen oriental, hizo su entrada 
vía Delos. Es un santuario con ocupación desde el Micénico tardío, 
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donde confluían las rutas comerciales entre Oriente y Occidente, la 
entrada de paso entre Tinos y Miconos más frecuentada por los barcos 
que iban del Sur al Norte del Egeo; abrigo para los barcos que iban de 
Paros a Naxos, desde época antigua buen refugio de piratas y la isla 
que mejor agua tiene. El “depósito común de Grecia”, como ya la 
calificó Pausanias (Descripción de Grecia: VIII, 33, 2). Su ubicación 
privilegiada benefició el comercio, que se vio favorecido por el 
carácter neutro y sacro del que gozó en la antigüedad. Esto produjo no 
sólo un rico intercambio entre diversas culturas, sino la creación y 
existencia de iconografías fácilmente legibles para la amalgama de 
pueblos tanto orientales como occidentales que pasaron por allí.  
 
Aunque Grecia no contaba con abundantes palmeras, en la vecina 
Mesopotamia conservamos más de mil imágenes de este árbol 
asociado al árbol de la vida (Danthine 1937, Perrot 1937). Allí, se 
aprovechaba todo de ella y se utilizaba para todo. De toda esta 
iconografía, resalta la de Enkidu tocándola, un gesto muy parecido, 
como hemos demostrado, al de Leto dando a luz. Es decir, los griegos 
asimilaron el viejo tema mesopotámico al de una mujer dando a luz 
agarrada a un árbol. Y esto ocurre en Delos, donde había una gran 
población jonia (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 
104, 3) que fue la que defendió el nacimiento de Apolo en la isla, 
constituyendo una tradición que se impuso a la del resto de los 
helenos. Una ocupación, la jonia, que podemos remontar al II milenio 
a. C. Otras tradiciones mediterráneas se unen a ésta. Es probable que el 
culto a Ilitía en Delos procediera de la Creta postminoica, el mismo 
sitio, de dónde, por otra parte, sale Leto para dar a luz según el Himno 
Homérico (III, 30-50).  
 
En este estudio se ha comenzado por intentar presentar un 
exhaustivo estado de la cuestión. La dispersión de documentos y la 
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naturaleza de los mismos ha requerido una organización precisa, por lo 
que se ha estructurado esta tesis doctoral en tres grandes bloques. 
 
En el primero de ellos, El parto de Leto o nacimiento de Apolo 
en Delos, se han analizado los desencadenantes de esta iconografía en 
la isla y todos los aspectos relativos a ella. El punto de partida han sido 
los fascinantes, aunque escasos, despojos que han quedado en época 
clásica y la construcción de una geografía mítica de Delos. En el 
Himno Homérico (III, 136, trad. A. Bernabé) se insiste en cómo 
cuando Apolo nació “toda Delos se cargó de oro”, una semantización  
para simbolizar las riquezas que trajo el nacimiento del dios a la isla. 
Delos pasó de ser un pedregal a una tierra rica en recursos. Esta 
opulencia se debió a la abundancia que trajeron comerciantes y gentes 
venidas de fuera. Con el tiempo el imaginario griego construyó un 
paisaje o geografía míticos por el cual sus recursos clave  (río y 
montaña) se asimilaron a los más famosos de la antigüedad (Estrabón 
Geografía: 4, 2, 4 y 10, 5, 2; Calímaco Himnos: III, 171 y IV, 206-209; 
Pausanias Descripción de Grecia: II, 5, 3), como el Nilo o el Eúfrates. 
  
El análisis de la postura del parto y de cómo tocar la palmera a 
partir de las escasas narraciones míticas e imágenes, constituyen uno 
de los elementos más determinantes de este bloque. El paralelismo se 
construye entre las imágenes mesopotámicas de figuras tocando 
palmeras y Leto haciendo el mismo gesto. De ahí que Deonna (1951: 
197) interpretara el gesto de Leto igual que hicieran Boissier (1930: 7) 
y Danthine (1937: 109) con las imágenes mesopotámicas: la diosa 
quería impregnarse del numen de la vegetación. En este trabajo se 
defiende que este gesto que describe la narración del Himno Homérico 
(III, 116-118), responde a la manera más antigua de dar a luz, de 
rodillas o de cuclillas y apoyada en el elemento más cercano, 
asimilando los griegos ese árbol de la vida mesopotámico. Es la mujer 
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que vive en el campo o expulsada de la polis. Con el tiempo esas 
costumbres evolucionaron y de ahí que en la imagen de la píxide ática 
del Museo Arqueológico Nacional de Atenas del 400 a. C. (LIMC s. v. 
“Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena” n. 458; 
“Eileithya” n. 56) se mantenga el elemento del mito, tocar la palmera, 
pero se represente a Leto sentada dando a luz.   
 
El elemento fundamental del paisaje delio lo constituyó el árbol 
de culto. La historiografía tradicional (Reinach 1883: 329-373; Dugas 
1910: 232-241; Durrbach y Schulhof: 1910: 121-186; Courby 1921: 
174-241; Demangel 1922: 58-93; Picard y Replat 1924: 215-263; 
Plassart: 1928; Vallois 1929: 185-315; Gallet de Santerre 1958; Ducat 
y Bruneau 1965 ; Bruneau 1970; Bruneau, Brunet, Farnoux y Moretti 
1996;  Picard 1930: 223-250; Bethe 1937: 190-201) ha analizado cada 
uno de los epígrafes, textos literarios e imágenes en exvotos que 
pudieran hacer referencia a palmeras reales o de bronce para poder 
dilucidar cuál sería su ubicación, a día de hoy aún desconocida. 
Nosotros hemos reabierto este antiguo debate, de más de un siglo de 
antigüedad recopilando, ordenando, agrupando y estudiando todos los 
documentos relativos a su posible paradero. Y podemos afirmar que no 
tenemos datos suficientes para asegurar cuál es la palmera en torno a la 
que Leto dio a luz con los datos que tenemos.  
 
 Bajo el amparo de este parto sacro se realizaron las famosas 
purificaciones. La primera, que fue parcial, realizada por Pisístrato 
(Heródoto Historia: I, 64, 2), entre el 540 y el 528 a. C. Y la definitiva, 
llevada a cabo en torno al año 426-425 a. C (Tucídides Historia de la 
Guerra del Peloponeso: III, 104, 1-3). Hemos analizado tanto las 
causas como las consecuencias de las mismas. A partir de ella, nacer y 
morir quedaba prohibido en Delos, y Ares no va a pisar sus tierras 
(Calímaco Himnos: IV, 275-279). Ha resultado claro que los 
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atenienses aplicaron en la isla una norma de carácter excepcional, 
puesto que si bien la prohibición de nacer y morir en un santuario era 
algo habitual, no era frecuente su imputación en la totalidad de un 
territorio. Escondía el interés ateniense por controlar este enclave 
comercial fundamental. Además, el hecho de que sólo se respetaran las 
tumbas de las Vírgenes Hiperbóreas, visibles durante el período 
clásico, e incluso monumentalizadas en la segunda mitad del siglo III 
a. C. (Courby 1912: 65- 72 y Nilsson 1968: 612), época en las que aún 
se las rendía culto (Picard y Replat 1924: 247-248), nos han permitido 
esclarecer muchas dudas sobre rituales antiguos. La apertura de estos 
sepulcros en el 426 a. C., les hizo creer que más de la mitad de ellas 
pertenecían a ocupaciones antiguas carias (Tucídides Historia de la 
Guerra del Peloponeso: I, 8). Aunque la arqueología no haya 
corroborado esta versión (Poulsen 1909: 32 y ss; Pippas VVAA 1924: 
484 y ss; Plassart 1928: 49-50; Picard 1930: 225 y 1948: 278; Gallet 
de Santerre 1958: 40 y ss), nos ha permitido afirmar una presencia 
oriental temprana en la isla. 
 
Tras este primer análisis, el trabajo se ocupa de las imágenes 
vasculares que utilizan la palmera como elemento localizador. La 
cerámica ha sido manejada sistemáticamente por la investigación sin 
una visión de conjunto, a pesar que algunas piezas hayan suscitado un 
interesante debate. Este estudio no pretende ser un catálogo 
pormenorizado, pero sí permite ver cómo se trasluce a través de las 
imágenes vasculares la convulsa historia de Delos y las luchas de 
poder en el santuario, así como realizar un análisis en profundidad de 
su significado. En el caso de la cerámica de figuras negras, hemos 
observado una unidad temática así como un número más elevado de 
representaciones frente a la cerámica de figuras rojas, siendo el tema 
figurado la fecundidad de Delos, consecuencia del nacimiento del dios 
en la isla. Se trata en la mayoría de ánforas, y las imágenes se 
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construyen con un esquema tipo: Apolo aedo, Ártemis maia y en 
ocasiones Leto y la cierva.  
 
En la cerámica de figuras rojas el número disminuye y los temas 
se dispersan. Nos hemos adentrado en el debate sobre las 
personificaciones de Delos. Sólo se puede defender con seguridad su 
aparición en el caso de la píxide ática de figuras rojas conservada en el 
Museo Arqueológico Nacional de Ferrara datada de entre el 450 y el 
400 a. C. y atribuida al Pintor de Marlay (Beazley ARV 1963: 1277, 22 
y Addenda 1989: 357) que se ha analizado en profundidad. El análisis 
de la iconografía vascular nos ha permitido utilizar los vasos como 
documentos únicos para el estudio del mundo femenino o de 
manipulaciones políticas y comerciales; resolver la siempre 
complicada mezcla entre los santuarios de Delos y Delfos; 
reinterpretar el significado de muchos vasos o cambiar o realizar 
algunas atribuciones. 
 
En Delos lo que se va a crear es una iconografía de tipo 
federativo, eficaz y comprensible para la amalgama de pueblo que la 
frecuentaban y cuyo principal abanderado fue la palmera. El éxito de 
Apolo delio lo pone de manifiesto. En la antigüedad sus santuarios 
estuvieron repartidos principalmente en las costas e islas de la parte 
oriental del mar Egeo, donde se llamaban Delion y se hacían siguiendo 
el modelo de Delos.  
 
El segundo capítulo se centra en las Ofrendas y cultos en Delos, 
es decir los ritos en torno al nacimiento de Apolo y su árbol de culto, 
que motivaron que multitud de gentes venidas de fuera rindieran 
veneración al dios. Fundamentalmente los exvotos de palmeras son de 
dos tipos. En primer lugar las que pertenecen al ámbito de lo privado, 
que fueron realizadas por mujeres embarazadas o sus familiares para 
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pedir un buen parto o dar gracias. El esquema tipo de representación es 
una mujer en cinta y con el cinturón desabrochado, con antorchas hacia 
arriba, que se dirige hacia un templo o altar delante del cual hay una 
palmera sobre la que se puede apoyar. Fueron depositados delante del 
templo de Ártemis, al Oeste del Monte Cinto. Su análisis ha aportado 
interesantes datos, puesto que cayeron en el olvido desde los estudios 
de Demangel (1922: 58-93) y Plassart (1928). Ha resultado claro que 
no son representaciones de Leto, sino de mujeres embarazadas que 
buscaban imitar el gesto de la diosa para que su parto llegase a buen 
fin. Hemos analizado todos los elementos de esta iconografía, llegando 
a conclusiones determinantes. Incluso, gracias a la aparición en un 
nicho del templo donde fueron depositadas de un relieve de mármol de 
una representación de Ártemis, hemos llegado a determinar cuál era el 
aspecto de su estatua de culto. Así hemos aportado datos novedosos y 
poco conocidos sobre esta advocación e iconografía de la diosa como 
partera. Este tipo de culto a Ártemis en la isla gozó de gran veneración, 
siendo más antiguo que el de Apolo, de donde debió llegar de manera 
temprana proveniente de Creta. Hasta tal punto su advocación fue 
determinante en la isla que Apolo no tuvo importancia hasta 
relativamente tarde y necesitó del Himno y una regulación de sus 
cultos para afianzarse.  
 
El otro tipo de ofrendas son las semipúblicas, en este caso la de 
Nicias, una gran palmera de bronce erigida en Delos en el 417 a. C. 
Tradicionalmente, los estudios han estado más centrados en discernir 
entre el relato de Plutarco (Nicias: 3) y la realidad arqueológica 
(Courby: 1921: 174-241; Courbin: 1973: 157-172; Hermary: 1993: 11-
19; Bruneau: 1975: 267-311 y 1990: 567-571; Ducat: 1965 y 1983; y 
Picard y Replat: 1924: 215-263). En este caso hemos cotejado cada 
una de las teorías, demostrando su viabilidad o no. Nosotros no sólo 
hemos analizado la ofrenda de Nicias en su ya complicado estado de la 
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cuestión, sino que hemos preferido centrarnos en su aspecto y 
significado, aportando un nuevo enfoque a la investigación actual. 
Nicias lo erigió como golpe efectista al servicio de la polis y él mismo, 
entroncado con los gestos de grandes figuras míticas y heroicas; un 
símbolo de niké realizado por la persona que portaba su nombre. Pero 
para poder entender este exvoto, hemos procedido a un análisis general 
como el qué significa erigir un gran exvoto de palmera. La palmera fue 
símbolo genérico de victoria, una sigla supra ciudadana, que pertenecía 
a todas las poleis y a ninguna, salvo a Delos, que no es propiamente 
una polis. De ahí que la palma estuviera por encima de todos los 
galardones y la corona perteneciera a la polis específica en los juegos. 
Pero para entender el exvoto de Nicias, que tiene la peculiaridad de ser 
un sema en sí mismo, hemos procedido a la interpretación del resto de 
los grandes exvotos de palmeras del mundo griego. Esto es, el de 
Eurimedón en Delfos (Pausanias Descripción de Grecia: X, 15, 4), una  
palmera que fue soporte de una estatua de Atenea, símbolo de las 
victorias de la liga delia a cuya cabeza estaba Atenas;  el del Erecteion 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 6-7), una palmera que fue la 
salida de humo de la lámpara que duraba encendida día y noche un año 
entero, producto de la mentalidad de una Atenas que acababa de 
conquistar el Egeo y ponerse a la cabeza de la liga delia, 
personificando a Atenas no en su sentido más concreto de polis 
(función que cumplía Atenea), sino de cabeza de Imperio oriental, 
unida a la idea de perennidad y fuego perpetuo; y la capilla de Cípselo 
en Delfos (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 F), donde se 
esculpió la imagen de una palmera que tenía en su base unas ranas y 
unas serpientes, que representa la fábula de Esopo del tirano y las 
ranas del pueblo de Corinto que pedían el rey, una metáfora de la toma 
del poder y la expulsión de la oligarquía de los báquidas en el 657 a. 
C., además de la regeneración de su reinado por la palmera.   
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El tercer y último capítulo está dedicado a La palmera en el 
imaginario griego de la antigüedad. Su intención es, una vez 
determinada la cuestión de la entrada de la iconografía de la palmera 
en el mundo delio y analizados sus cultos y representaciones, marcar 
un punto de inflexión para deliberar sobre cómo se fue realizando una 
construcción simbólica que el mundo romano y posterior heredó. 
Grecia constituía el eslabón perdido en cuanto a estudios sobre 
simbología de la palmera, a pesar de las grandes aportaciones que 
realizó. Incluso, algunos investigadores como Díaz de Bustamante 
(1980: 28-29) llegaron a afirmar que “es muy poco lo que el mundo 
grecorromano aportó al desarrollo de la palmera como elemento de 
comparación simbólica”, cuando es la concepción simbólica que se 
fraguó en esta cultura de la que deriva el pensamiento posterior. En las 
imágenes del parto de Leto se va a pasar de una construcción 
antropológica a lo simbólico. Para los griegos la palmera tenía una 
perennidad superior a cualquier planta. La idea no es original griega, 
pero sí el dotarle de un carácter excepcional y utilizarlo con sentido 
moralizador, que fue de lo que se aprovechó la historia posterior. Se 
hizo tanto en el caso de la palmera (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
724 C-F; Plinio Historia Natural: XVI, 8; Aulio Gelio Noches Áticas: 
III, VI), llegando a pensar que era una planta imposible de doblar, y 
que si lo hacíamos volvía a su posición original, actitud comparable 
con los imbatibles atletas; como con los dátiles (Heródoto Historia: 
IV, 177; Estrabón Geografía: VI, 2; Plutarco Charlas de Sobremesa: 
724 D; Plinio Historia Natural: XIII, 45; Ateneo Banquete: 662 A-B). 
Este fruto era escaso y de mala calidad en Grecia, y sin embargo se 
asociaba al alimento de los lotófagos, a la promiscuidad sexual, y al 
carácter dulce. 
 
La visión de la palmera puede ser casi una epifanía, como cuando 
Odiseo compara a Nausícaa con la palmera delia (Homero Odisea: VI, 
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160-169). Este pasaje tiene una importancia crucial. Será recordado en 
dos ocasiones por Plutarco (Charlas de Sobremesa: 723 A y Sobre la 
inteligencia de los animales: 983 A-E), y la Europa posterior no va a 
ser ajena a los parangones entre palmera y la figura de la Virgen e 
Iglesia misma. 
 
Como símbolo de la polis, árboles y política se vieron 
entremezclados en las confabulaciones de la época. Atenas realizó una 
manipulación consciente del mito del parto de Leto en la que la 
palmera se vio seriamente afectada. De manera explícita a través de los 
textos, cuando intentaron sustituir el árbol del parto de Leto de una 
palmera por un olivo (Eurípides Ifigenia entre los Tauros: 1095-1105; 
Estrabón Geografía: XIV, 20; Catulo Poemas: XXXIV, 5-6; Higinio 
Fábulas: CXL); o implícita a través de las imágenes, como la píxide 
polícroma del Museo Arqueológico Nacional de Atenas del 400 a. C. 
(LIMC s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; 
“Athena” n. 458; “Eileithya” n. 56) o en la píxide ática de figuras rojas 
del Museo Arqueológico de Ferrara del 440-430 a. C. atribuida al 
Pintor de Marlay (Beazley ARV 1963: 1277, 22 y Addenda 1989: 357), 
donde se introducen elementos áticos a priori no relacionados con el 
mito. Además, Atenas intentó vincular a Delos a sus héroes más 
venerables, como Teseo y Erisictión, así como intentar cambiar 
tradiciones ancestrales, como el recorrido de las Vírgenes Hiperbóreas. 
 
Pero quizá la construcción más compleja que el imaginario 
griego realizó tiene que ver con el nombre de la palmera, Phoinix, una 
denominación antigua que ya aparece en las tablillas del lineal B como 
po-ni-ke. No es un significado único, sino que además es fenicio, rojo 
o púrpura, lira y el nombre de una persona (Frisk 1970: s. v. 
“Phoinix”). Lo importante es que el nexo de unión entre todos ellos es 
el árbol. Se creía que la palmera era capaz de crecer una vez cortada, o 
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que moría y renacía de sí misma, creyendo que era el fénix, y no al 
revés, era quien tomaba el nombre del árbol (Plinio Historia Natural: 
XIII, 42). La grandeza de la palmera es que incluso podía otorgar la 
vida eterna.  
 
El nombre de fenicio, o phoinix, ha suscitado otro de los grandes 
debates en cuanto a si derivaría de palmera o púrpura. No sabemos a 
ciencia cierta si la palmera tuvo relación o no con la etimología de los 
fenicios, pero hemos demostrado en esta tesis que su representación en 
las cecas púnicas nada tiene que ver con el mito fundacional (Vigilio 
Eneida: I, 441-446 y Justino Epitome de las Historias filípicas de 
Pompeyo Trogo: XVIII, 4, 3-6). Es una elección, bajo auspicio de los 
bárcidas y la influencia griega, del topónimo que les entroncaba con 
sus ancestros, con lo que siempre tuvieron una amistad y dependencia, 
y que facilitaría el entendimiento comercial.  
 
Phoinix también fue rojo, sangre, púrpura. En algunos vasos, 
como el de Exequias del suicidio de Áyax del Museo de Bologne-sur-
Mer (ABV 1956: 145.18; Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40), es 
una palmera mustia la que cierra la escena. O en la hidria Vivenzo, 
datada de entre el 500 y el 450 a. C., del Museo de Nápoles atribuida al 
Pintor de Cleofrades (Beazley ARV 1963: 189 y 1632; Paralipomena: 
341) es una palmera moribunda. Juegan papeles léxicos y simbólicos, 
muy sangrientas. La palmera es el árbol que mejor recoge la idea de 
muerte trágica porque es aquel que nunca debería perecer. Así, 
aparecen vinculadas a esta idea, o a caídas de ciudades, especialmente 
las protegidas por Apolo. 
 
Delos murió de éxito, pero hay algo que siempre permaneció, la 
iconografía que introdujo de origen oriental, la palmera, que se 
difundió por todo el Mediterráneo. Fue Roma quien recogió toda esta 
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iconografía, que pasó al mundo cristiano y ha llegado hasta nosotros. 
En este trabajo hemos intentado también responder a la pregunta que 
dirigió Praxíteles a Teseo: “hay que preguntar al propio Teseo por qué 
razón cuando era agonoteta arrancó una rama de la palmera, no de 
laurel ni de olivo” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 F, trad. F. 
Martín García). 
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2. RÉSUMÉ 
 
Le palmier, iconographie d’origine orientale qui s’étendit dans 
toute la Méditerranée, trouva sa voie d’accès à travers le monde grec 
via Délos, comme le montre la présente thèse doctorale. Cette 
iconographie fut élaborée à travers le sujet d’un accouchement, celui 
de la déesse Létô agrippée à cet arbre, un schéma hérité du thème 
mésopotamique de l’arbre de la vie et des Enkidus touchant des 
palmiers.   
 
Il est bien connu que le palmier n’était pas un arbre prolifique en 
Grèce, bien qu’il y eût une espèce autochtone, la Phoenix theophrasti, 
déjà documentée par Théophraste (Histoire des Plantes : II, 6, 9). 
Mieux encore : à l’époque de l’écrivain, il existait un nombre 
remarquable de palmiers nains en Crète et leur présence sur cette île 
est prouvée tant par les sources écrites que par les sources 
archéologiques depuis le IIè millénaire av. JC. (Melena 1973-75: 84-
85). 
 
Le palmier s’est en général vu accorder des qualités qu’aucun 
autre arbre n’eut. Héritage de traditions anciennes, la Grèce voua un 
important culte aux arbres millénaires liés à des événements divins ou 
héroïques survenus dans son entourage. Le palmier obtint une série de 
caractéristiques exceptionnelles dont ne jouirent jamais le reste des 
plantes. Il fut considéré un arbre remarquable et regorgeant de vertus. 
Un vers d’Orphée disait déjà « leur durée égalait celle des hauts 
palmiers » (Plutarque Propos de table : 724 C, trad. F. Frazier et J. 
Sirinelli). Il fut aussi comparé au reste des arbres à feuille pérenne, du 
fait de la croyance selon laquelle à la différence du reste des espèces, 
qui régénéraient leurs feuilles les unes après les autres, le palmier 
portait toujours les mêmes feuilles, une caractéristique qui était 
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assimilée à la vigueur du héros et à sa victoire (Plutarque Propos de 
table : 724: C-F). On pensait même que toute tentative de faire courber 
un palmier provoquait son retour dans sa position d’origine (Plutarque 
Propos de table : 724: E-F et Pline Histoire naturelle : XVI, 8), ou 
qu’une fois celui-ci coupé, il repoussait (Pline Histoire naturelle : XIII, 
42). 
 
Mais nous sommes là devant des idées bien assises de 
l’imaginaire grec. La première question qu’il fallait se poser était celle 
de savoir comment un peuple comme le grec put réaliser cette 
construction symbolique d’une espèce qui n’était en rien bénéfique, ni 
prolifique, ni autochtone. Une question cruciale car c’est celle qui fut 
transmise au monde romain et postérieur. D’où que la recherche 
réclame depuis des années une étude approfondie. 
 
La présente étude s’est axée sur la Délos classique. La plupart 
des travaux relatifs à ce sanctuaire répondent à l’état dans lequel se 
retrouva l’île à l’époque de son abandon, c’est-à-dire à la période 
hellénistique et romaine. Moins connues sont les premières périodes du 
sanctuaire, où il reste des vestiges de cultes très anciens. L’explication 
vient de l’histoire de Délos elle-même : les purifications, les 
successives périodes d’indépendance qui amenèrent d’importantes 
restructurations de la ville (405-394 av. JC. et 314-167 av. JC.) et 
toutes les manipulations politico-économiques de la part du pouvoir 
athénien. Les VIè et IVè siècles av. JC. dont s’occupe cette thèse 
doctorale constituent une étape fondamentale dans l’histoire de Délos 
en particulier, et de la Grèce en général. Lieu de dépôt du Trésor de la 
Ligue délienne, point fondamental du commerce entre l’Orient et 
l’Occident, et site d’exvotos mémorables, où les vestiges 
documentaires sont grandement mêlés et la documentation 
extrêmement dispersée. 
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Partant de cette base, nous avons montré dans la présente thèse 
doctorale comment le palmier, iconographie d’origine orientale, fit son 
entrée via Délos. Il s’agit d’un sanctuaire dont l’occupation remontre 
au Mycénique tardif, où confluaient les routes commerciales entre 
Orient et Occident, le point de passage entre Tinos et Mykonos le plus 
souvent emprunté par les navires qui allaient du Sud au Nord de l’Égée 
; abri pour les navires qui se rendaient de Paros à Naxos, qui depuis 
l’époque antique constituait un bon refuge de pirates et l’île qui 
possède la meilleure eau. Le « dépôt commun de la Grèce », comme 
l’appelait déjà Pausanias (Description de la Grèce : VIII, 33, 2, trad. 
M. Jost et J. Marcadé). Sa situation privilégiée bénéficia du commerce, 
qui se vit favorisé par le caractère neutre et sacré dont il jouit dans 
l’Antiquité. Ceci produisit non seulement un riche échange entre 
diverses cultures mais aussi la création et l’existence d’iconographies 
facilement lisibles pour l’amalgame de peuples orientaux comme 
occidentaux qui passèrent par là. 
 
Bien que la Grèce ne disposât pas de palmiers en abondance, 
dans la voisine Mésopotamie, on conserve plus de mille images de cet 
arbre associé à l’arbre de la vie (Danthine 1937, Perrot 1937). Là, tout 
de cet arbre est mis à profit et utilisé pour tout. De toute cette 
iconographie, on soulignera celle d’Enkidu le touchant, dans un geste 
très semblable, comme nous l’avons montré, à celui de Létô donnant le 
jour. C’est-à-dire que les Grecs assimilèrent le vieux thème 
mésopotamique à celui d’une femme accouchant agrippée à un arbre. 
Et ceci se produit à Délos, où il y avait une grande population ionienne 
(Thucydide Histoire de la guerre du Péloponnèse : III, 104, 3) qui 
défendit la naissance d’Apollon dans l’île, constituant une tradition qui 
s’imposa au reste des Hellènes. Une occupation, la ionienne, que l’on 
peut faire remonter au IIè millénaire av. JC. D’autres traditions 
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méditerranéennes s’unissent à celle-ci. Il est probable que le culte à 
Ilithye à Délos provint de la Crète post-minoïque, le même endroit 
d’où, par ailleurs, part Létô pour accoucher selon l’Hymne Homérique 
(III, 30-50).  
 
Dans cette étude, nous avons commencé par tenter de présenter 
un état exhaustif de la question. La dispersion de documents et la 
nature de ceux-ci a requis une organisation précise, autour de laquelle 
nous avons articulé cette thèse doctorale, soit trois grands blocs. 
 
Dans le premier d’entre eux, L’accouchement de Létô ou 
naissance d’Apollon à Délos, nous avons analysé les éléments qui ont 
déclenché cette iconographie dans l’île et tous les aspects qui y sont 
relatifs. Le point de départ a été les fascinants, quoique rares, vestiges 
qui sont parvenus à l’époque classique et la construction d’une 
géographie mythique de Délos. L’Hymne Homérique (À Apollon : 
135-136, trad. J. Humbert) insiste sur le fait que lorsqu’Apollon naquit, 
« Délos toute entière se couvrit d’or », sémantisation qui symbolise les 
richesses qu’amena la naissance du dieu à l’île. Délos, alors un 
environnement rocailleux, devint donc ainsi une terre riche en 
ressources. Cette opulence fut due à l’abondance qu’amenèrent les 
commerçants et les gens venus de l’extérieur. Avec le temps, 
l’imaginaire grec construisit un paysage ou géographie mythiques à 
travers lesquels ses ressources clé (fleuve et montagne) furent 
assimilées aux plus célèbres de l’Antiquité (Strabon Géographie : 4, 2, 
4 et 10, 5, 2 ; Callimaque Hymnes : III, 171 et IV, 206-209 ; Pausanias 
Description de la Grèce : II, 5, 3), comme le Nil ou l’Euphrate. 
  
L’analyse de la position de l’accouchement et de la façon de 
toucher le palmier à partir des rares narrations mythiques et images, 
constituent l’un des éléments les plus déterminants de ce bloc. Le 
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parallélisme s’établit entre les images mésopotamiques de figures 
touchant des palmiers et Létô faisant le même geste. D’où que Deonna 
(1951: 197) interprétât le geste de Létô comme le firent Boissier 
(1930: 7) et Danthine (1937: 109) avec les images mésopotamiques : la 
déesse voulait d’imprégner du numen de la végétation. Dans ce travail, 
nous défendons que ce geste que décrit la narration de l’Hymne 
Homérique (III, 116-118) répond à la manière la plus ancienne 
d’accoucher, à genoux ou accroupie et appuyée contre l’élément le 
plus proche, les Grecs assimilant le palmier à l’arbre de la vie 
mésopotamique. C’est la femme qui vit à la campagne ou expulsée de 
la cité. Avec le temps, ces coutumes évoluèrent, d’où le fait que sur 
l’image de la pyxis attique du Musée Archéologique National 
d’Athènes datant de 400 av. JC. (LIMC s. v. « Leto » n. 6 ; 
« Aphrodite » n. 1384 ; « Artemis » n. 1273 ; « Athena » n. 458 ; 
« Eileithya » n. 56) l’élément du mythe, soit toucher le palmier, soit 
conservé mais que Létô soit représentée accouchant assise.   
 
L’élément fondamental du paysage délien fut constitué par 
l’arbre de culte. L’historiographie traditionnelle (Reinach 1883: 329-
373 ; Dugas 1910: 232-241 ; Durrbach et Schulhof 1910: 121-186 ; 
Courby 1921: 174-241 ; Demangel 1922: 58-93 ; Picard et Replat 
1924: 215-263 ; Plassart: 1928 ; Vallois 1929: 185-315 ; Gallet de 
Santerre 1958 ; Ducat et Bruneau 1965 ; Bruneau 1970 ; Bruneau, 
Brunet, Farnoux et Moretti 1996 ; Picard 1930: 223-250 ; Bethe 1937: 
190-201) a analysé chacun des épigraphes, textes littéraires et images 
sur exvotos pouvant faire référence à des palmiers réels ou de bronze 
pour pouvoir élucider quelle serait sa situation, aujourd’hui encore 
inconnue. Nous avons rouvert cet ancien débat, datant de plus d’un 
siècle, en recueillant, classant, regroupant et étudiant tous les 
documents relatifs à son éventuelle situation. Et nous pouvons affirmer 
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que les données dont nous disposons ne sont pas suffisantes pour 
assurer quel est le palmier auprès duquel Létô accoucha.  
 
C’est à l’abri de cet accouchement sacré qu’eurent lieu les 
fameuses purifications. La première, partielle, réalisée par Pisistrate 
(Hérodote Histoire: I, 64, 2), entre 540 et 528 av. JC. Et la définitive, 
menée à bien aux alentours de l’année 426-425 av. JC (Thucydide 
Histoire de la guerre du Péloponnèse : III, 104, 1-3). Nous avons 
analysé tant les causes que les conséquences de ces purifications. À 
partir de là, naître et mourir devint interdit à Délos, et Arès ne mettra 
pas le pied sur ses terres (Callimaque Hymnes : IV, 275-279). Il est 
clair que les athéniens appliquèrent à l’île une norme de nature 
exceptionnelle, car si l’interdiction de naître et de mourir dans un 
sanctuaire était chose habituelle, il n’était pas fréquent de l’appliquer à 
la totalité d’un territoire. Cette prohibition masquait l’intérêt athénien 
envers le contrôle de cette enclave commerciale fondamentale. De 
plus, le fait que n’aient été respectées que les tombes des Vierges 
Hyperboréennes, visibles durant la période classique, et même 
monumentalisées au cours de la seconde moitié du IIIè siècle av. JC. 
(Courby 1912: 65- 72 et Nilsson 1968: 612), époque à laquelle il leur 
était encore rendu culte (Picard et Replat 1924: 247-248), nous a 
permis d’éclaircir de nombreux doutes à propos des rituels anciens. 
L’ouverture de ces sépulcres en 426 av. JC. fit croire que plus de la 
moitié d’entre elles appartenaient à d’anciennes occupations cariennes 
(Thucydide Histoire de la guerre du Péloponnèse : I, 8). Bien que 
l’archéologie n’ait pas corroboré cette version (Poulsen 1909: 32 et 
svts ; Pippas VVAA 1924: 484 et svts ; Plassart 1928: 49-50 ; Picard 
1930: 225 et 1948: 278 ; Gallet de Santerre 1958: 40 et svts), elle nous 
a permis d’affirmer une présence orientale précoce dans l’île. 
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Après cette première analyse, le travail s’occupe des images 
vasculaires qui utilisent le palmier comme élément localisateur. La 
céramique a été systématiquement manipulée par la recherche 
dépourvue d’une vision d’ensemble, bien que certaines pièces aient 
suscité un débat intéressant. Cette étude n’a pas la prétention d’être un 
catalogue détaillé, mais elle permet de voir comment transparaît, à 
travers les images vasculaires, l’histoire agitée de Délos et les luttes de 
pouvoir dans le sanctuaire, et aussi de réaliser une analyse approfondie 
de leur sens. Dans le cas de la céramique à figures noires, nous avons 
observé une unité thématique ainsi qu’un nombre plus élevé de 
représentations par rapport à la céramique à figures rouges, le thème 
figuré étant la fécondité de Délos, conséquence de la naissance du dieu 
sur l’île. Il s’agit pour la plupart d’amphores, et les images sont 
construites selon un schéma type : Apollon aède, Artémis maia et 
parfois Létô et la biche.  
 
Sur la céramique à figures rouges, le nombre diminue et les 
thèmes se dispersent. Nous sommes entrés dans le vif du débat relatif 
aux personnifications de Délos. On ne peut défendre avec sécurité leur 
apparition que dans le cas de la pyxis attique à figures rouges 
conservée au Musée Archéologique National de Ferrara et datée 
d’entre 450 et 400 av. JC., attribuée au Peintre de Marlay (Beazley 
ARV 1963: 1277, 22 et Addenda 1989: 357), qui a été analysée en 
profondeur. L’analyse de l’iconographie vasculaire nous a permis 
d’utiliser les vases comme constituant des éléments uniques pour 
l’étude du monde féminin ou des manipulations politiques et 
commerciales ; de résoudre la toujours complexe confusion entre les 
sanctuaires de Délos et de Delphes ; de réinterpréter le sens de 
nombreux vases ou de changer ou réaliser certaines attributions. 
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Délos donnera ainsi naissance à une iconographie de type 
fédératif, efficace et compréhensible pour l’amalgame du peuple qui la 
fréquentait et dont le principal porte-drapeau fut le palmier. Le succès 
d’Apollon délien en témoigne. Dans l’Antiquité, ses sanctuaires furent 
répartis principalement le long des côtes et dans les îles de la partie 
orientale de la mer Égée, où ils s’appelaient Delion et se faisaient 
suivant le modèle de Délos.  
 
Le deuxième chapitre se concentre sur les Offrandes et cultes à 
Délos, c’est-à-dire les rites autour de la naissance d’Apollon et son 
arbre de culte, qui motivèrent que moult gens venus de l’extérieur 
vénérèrent le dieu. Fondamentalement, les exvotos de palmiers sont de 
deux types. En premier lieu, ceux qui appartiennent au cadre privé, qui 
furent exécutés par des femmes enceintes ou leurs familles pour 
demander un bon accouchement ou rendre grâce. Le schéma type de 
représentation est une femme enceinte, la ceinture défaite, des torches 
pointant vers le haut, qui se dirige vers un temple ou un autel devant 
lequel se trouve un palmier sur lequel elle peut s’appuyer. Ces exvotos 
furent déposés devant le temple d’Artémis, à l’Ouest du mont Cynthe. 
Leur analyse a apporté des données intéressantes, car ils étaient tombés 
dans l’oubli depuis les études de Demangel (1922: 58-93) et Plassart 
(1928). Il en est clairement ressorti que ce ne sont pas des 
représentations de Létô, mais des femmes enceintes qui cherchaient à 
imiter le geste de la déesse pour que leur accouchement arrive à bon 
terme. Nous avons analysé tous les éléments de cette iconographie, 
arrivant à des conclusions déterminantes. Même, grâce à l’apparition, 
dans une niche du temple où furent déposés ces exvotos, d’un relief de 
marbre représentant Artémis, nous sommes parvenus à déterminer quel 
était l’aspect de sa statue de culte. C’est ainsi que nous avons apporté 
des données nouvelles, peu connues, sur ce patronage et cette 
iconographie de la déesse comme protectrice de l’accouchement. Ce 
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type de culte à Artémis dans l’île a jouit d’une grand vénération, étant 
plus ancien que celui d’Apollon, d’où il dut arriver de façon précoce 
en provenance de Crète. Son patronage fut si déterminant dans l’île 
qu’Apollon ne prit de l’importance que relativement tard et qu’il fallut 
l’Hymne et une régulation des cultes pour qu’il puisse se consolider. 
 
L’autre type d’offrandes sont les semi-publiques, dans ce cas 
celle de Nikias, un grand palmier en bronze érigé à Délos en 417 av. 
J.C. Traditionnellement, les études ont été surtout axées sur la 
distinction entre le récit de Plutarque (Nikias: 3) et la réalité 
archéologique (Courby: 1921: 174-241 ; Courbin: 1973: 157-172 ; 
Hermary: 1993: 11-19  Bruneau: 1975: 267-311 et 1990: 567-571 ; 
Ducat: 1965 et 1983 ; et Picard et Replat: 1924: 215-263). Dans ce cas, 
nous avons comparé chacune des théories, démontrant leur viabilité ou 
pas. Nous n’avons pas seulement analysé l’offrande de Nikias dans son 
état de la question déjà compliqué, mais nous avons préféré nous 
centrer sur son aspect et son sens, en apportant une nouvelle approche 
à la recherche actuelle. Nikias l’érigea comme coup d’effet au service 
de la cité et de lui-même, l’apparentant aux gestes de grandes figures 
mythiques et héroïques ; un symbole de nike réalisé par la personne qui 
portait son nom. Mais pour pouvoir comprendre cet exvoto, nous 
avons procédé à une analyse générale comme le fait de savoir ce que 
signifie ériger un grand exvoto de palmier. Le palmier fut le symbole 
générique de victoire, un sigle supra-citoyen, qui appartenait à toutes 
les poleis et à aucune, sauf à Délos, qui n’est pas à proprement parler 
une cité. D’où que le palmier fût au-dessus de toutes les récompenses 
et que la couronne appartint à la cité spécifique dans les jeux. Mais 
pour comprendre l’exvoto de Nikias, qui possède la particularité d’être 
un sema en soi, nous avons procédé à l’interprétation du reste des 
grands exvotos de palmiers du monde grec. À savoir celui de 
Eurymédon à Delphes (Pausanias Description de la Grèce : X, 15, 4), 
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un palmier qui fut le support d’une statue d’Athéna, symbole des 
victoires de la ligue délienne à la tête de laquelle se trouvait Athènes ; 
celui de l’Erecteion (Pausanias Description de la Grèce : I, 26, 6-7), un 
palmier qui fut la sortie de fumées de la lampe qui restait allumée jour 
et nuit pendant une année entière, fruit de la mentalité d’une Athènes 
qui venait de conquérir l’Égée et de se mettre à la tête de la ligue 
délienne, personnifiant Athènes non pas dans son sens le plus concret 
de cité (fonction que remplissait Athéna), mais de tête de l’Empire 
oriental, unie à l’idée de pérennité et de feu perpétuel ; et la chapelle de 
Cypsélos à Delphes (Plutarque Banquet des Sept Sages : 164 F), où fut 
sculptée l’image d’un palmier qui présentait sur sa base des grenouilles 
et des serpents, en représentation de la fable d’Ésope du tyran et des 
grenouilles du peuple de Corinthe qui demandaient un roi, métaphore 
de la prise du pouvoir et l’expulsion de l’oligarchie des Bacchiades en 
657 av. J.C., ainsi que de la régénération de leur règne par le palmier. 
 
Le troisième et dernier chapitre est consacré au sujet suivant : Le 
palmier dans l’imaginaire grec de l’Antiquité. Son intention est, une 
fois déterminée la question de l’entrée de l’iconographie du palmier 
dans le monde délien et analysés ses cultes et représentations, de 
marquer un point d’inflexion pour délibérer sur la façon dont a été peu 
à peu réalisée une construction symbolique dont le monde romain et 
postérieur hérita. La Grèce constituait le maillon manquant quant aux 
études sur le symbolisme du palmier, malgré les grands apports qu’elle 
réalisa. Quelques chercheurs comme Díaz de Bustamante (1980: 28-
29) en arrivèrent même à affirmer que « ce que le monde gréco-romain 
apporta au développement du palmier comme élément de comparaison 
symbolique est très peu », alors que c’est la conception symbolique qui 
se forgea dans cette culture dont est issue la pensée postérieure. Sur les 
images de l’accouchement de Létô, on va passer d’une construction 
anthropologique au symbolique. Pour les Grecs, le palmier avait une 
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pérennité supérieure à toute autre plante. Si l’idée n’est pas grecque à 
l’origine, ce sont bien eux qui l’ont dotée d’un caractère exceptionnel 
et l’ont utilisée avec un sens moralisateur, et c’est ce dont a profité 
l’histoire postérieure. Ce fut un fait dans le cas du palmier (Plutarque 
Propos de table: 724 C-F ; Pline Histoire naturelle : XVI, 8 ; Aulus 
Gellius Nuit attiques : III, VI), car on en arriva à penser que c’était une 
plante impossible à faire plier et que si l’on y arrivait, elle retrouvait 
automatiquement sa position d’origine, attitude comparable avec les 
imbattables athlètes ; et aussi avec les dattes (Hérodote Histoire: IV, 
177 ; Strabon Géographie: VI, 2 ; Plutarque Propos de table: 724 D ; 
Pline Histoire Naturelle : XIII, 45 ; Athénée Banquet : 662 A-B). Ce 
fruit était rare et de mauvaise qualité en Grèce, et pourtant il était 
associé à l’aliment des Lotophages, à la promiscuité sexuelle et à la 
douceur de caractère. 
 
La vision du palmier peut être quasiment une épiphanie, comme 
lorsqu’Odyssée compare Nausicaa au palmier délien (Homère Odyssée 
: VI, 160-169). Ce passage revêt une importance cruciale. Plutarque, à 
deux reprises, le rappellera (Propos de table : 723 A et L’intelligence 
des animaux : 983 A-E), et l’Europe postérieure ne sera pas étrangère 
aux comparaisons entre palmier et la figure de la Vierge et l’Église 
même. 
 
Comme symbole de la cité, arbres et politique se virent 
entremêlés dans les complots de l’époque. Athènes se livra à une 
manipulation consciente du mythe de l’accouchement de Létô où le 
palmier se vit sérieusement affecté. De façon explicite à travers les 
textes, lorsqu’ils tentèrent de remplacer l’arbre de l’accouchement de 
Létô, un palmier, par un olivier (Euripide Iphigénie en Tauride : 1095-
1105 ; Strabon Géographie : XIV, 20 ; Catulle Poèmes : XXXIV, 5-6 ; 
Hygin Fables: CXL) ; ou implicite à travers les images, comme la 
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pyxis polychrome du Musée Archéologique National d’Athènes de 400 
av. JC. (LIMC s. v. « Leto » n. 6 ; « Aphrodite » n. 1384 ; « Artemis » 
n. 1273 ; « Athena » n. 458 ; « Eileithya » n. 56) ou sur la pyxis attique 
à figures rouges du Musée Archéologique de Ferrara datant de 440-430 
av. J.C. et attribuée au Peintre de Marlay (Beazley ARV 1963: 1277, 22 
et Addenda 1989: 357), où sont introduits des éléments attiques a 
priori sans lien avec le mythe. De plus, Athènes tenta de lier Délos à 
ses héros les plus vénérables, comme Thésée et Erisiction, et de 
modifier des traditions ancestrales comme le parcours des Vierges 
Hyperboréennes. 
 
Mais peut-être la construction la plus complexe que l’imaginaire 
grec effectua a trait au nom du palmier, Phoinix, dénomination 
ancienne qui apparaît déjà sur les tablettes du linéaire B comme po-ni-
ke. Il n’y a pas un seul sens, car ce terme signifie aussi phénicien, 
rouge ou pourpre, lyre et le nom d’une personne (Frisk 1970: s. v. 
« Phoinix »). Ce qui importe, c’est que le lien les unissant tous est 
l’arbre. On croyait que le palmier était capable de repousser après 
avoir été coupé, ou qu’il mourait et renaissait de lui-même, selon la 
croyance que c’était le phénix, et non pas le contraire, qui prenait le 
nom de l’arbre (Pline Histoire naturelle : XIII, 42). Telle était la 
grandeur du palmier qu’il pouvait même accorder la vie éternelle.  
 
Le nom de phénicien, ou phoinix, a suscité un autre des grands 
débats quant à la question de savoir s’il venait de palmier ou de 
pourpre. On ne sait pas avec certitude si le palmier eut ou pas rapport 
avec l’étymologie des phéniciens, mais nous avons démontré dans 
cette thèse que sa représentation sur les monnaies puniques n’a rien à 
voir avec le mythe constitutif (Virgile Énéide : I, 441-446 et Justin 
Abrégé des Histoires Philippiques de Trogue Pompée : XVIII, 4, 3-6). 
Il s’agit d’un choix, sous l’auspice des Barcides et de l’influence 
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grecque, du toponyme qui les apparentaient à leurs ancêtres, avec 
lesquels ils entretinrent toujours une amitié et une dépendance, et qui 
faciliterait l’entendement commercial.  
 
Phoinix fut aussi rouge, sang, pourpre. Sur certains vases, comme 
celui d’Exékias représentant le suicide d’Ajax qui se trouve au Musée 
de Boulogne-sur-Mer (ABV 1956: 145.18 ; Paralipomena: 60 et 
Addenda 1989: 40), c’est un palmier fané qui clôt la scène. Ou sur 
l’hydrie Vivenzo, datée d’entre 500 et 450 av. J.C., du Musée de 
Naples et attribuée au Peintre de Kléophradès (Beazley ARV 1963: 189 
et 1632 ; Paralipomena: 341), c’est un palmier moribond. Les rôles 
joués sont lexicaux et symboliques, très sanglants. Le palmier est 
l’arbre qui recueille le mieux l’idée de la mort tragique car c’est celui 
qui ne devrait jamais périr. Ainsi, apparaît le lien avec cette idée, ou 
celle de la chute de villes, spécialement celles protégées par Apollon. 
 
Délos succomba au succès, mais quelque chose est toujours resté 
: l’iconographie qu’introduisit d’Orient le palmier, qui fut diffusée 
dans toute la Méditerranée. Ce fut Rome qui reprit toute cette 
iconographie, qui la fit passer au monde chrétien et qui l’amena 
jusqu’à nous. Dans ce travail, nous avons aussi tenté de répondre à la 
question adressée par Praxitèle à Thésée : « Il faudrait demander à 
Thésée lui-même pour quelle raison il arrache une feuille de palmier et 
non pas une feuille de laurier ou d’olivier » (Plutarque Propos de table 
: 723 F, trad. F. Frazier et J. Sirinelli). 
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3. SUMMARY 
 
This PhD shows that the iconography of the palm tree is of 
oriental origin and that it spread throughout the Mediterranean world 
appearing in Greece via Delos. It derives from the theme of Leto's 
labor held to this tree, a pattern taken from the Mesopotamian tree of 
life and the Enkidus touching palm trees. 
 
The palm tree did not abound in Greece, although there was a 
native species, the Phoenix thophrasti, already attested by 
Theophrastus (On Plants: II, 6, 9). Indeed, in Theophrastus' time, there 
were a remarkable number of dwarf palms in Crete. Archaeological 
and literary sources attest its presence in the island already from the 2nd 
millennium BC (Melena 1973-75: 84-85). 
 
The palm tree was granted with a series of properties foreign to any 
other tree. Arising from old traditions, there existed in Greece an 
important cult to ancient trees linked to divine or heroic events 
occurred in their surroundings. The palm was thought to be a very 
remarkable tree, full with virtues. An orphic verse referred that 'lives 
as long as the leaf-bearing branches of the palms' (Plutarch 
Quaestiones Convivales: 724 C, ed. Goodwin). It was also compared 
to other evergreen trees. It was thought that its leaves, in contrast to 
other trees, regenerated on top of one another and that it always had 
leaves, resembling the force of the heroes and their victory (Plutarch 
Quaestiones Convivales: 724 C-F). It was even considered that if 
somebody tried to bend down a palm, it would return to its original 
position (Plutarch Quaestiones Convivales: 724 E-F and Pliny Natural 
History: 16, 8) or that, in case of being cut off, it would grow forth 
again (Pliny Natural History: 13, 42). 
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We are dealing with deep-seating ideas in the Greek thought. We 
must pose, in the first place, how the Greeks could develop such 
symbolism from a species that was not at all beneficent, neither 
prolific nor native. This is a key question since the Greeks exported 
this idea to the Roman world and to later civilizations. Therefore, this 
question needed an in-depth analysis.  
 
 
This research focused on Classical Delos. Most of the studies 
devoted to this sanctuary referred to the abandonment phase of the 
island, ie. the Hellenistic and Roman times. We know little from the 
first years of the sanctuary, with very old remains of cults. The very 
history of Delos provides an answer: the purifications, the subsequent 
periods of independence of the city that led to major readjustments in 
its layout (405-394 BC and 314-167 BC) and, finally, the different 
political and economical manipulations by the Athenian power. This 
PhD focuses on the 6th-4th centuries, a very significant period of the 
history of Delos in particular and of Greece, in general. Delos was the 
base of the Delian League treasure, a very important spot in the trade 
between East and West, and a place where remarkable votive offerings 
were laid. The documentary records are very mixed and spread.  
 
On this basis, the PhD shows how the iconography of the palm tree, 
oriental in origin, made its entry via Delos. The sanctuary was already 
occupied from the Late Mycenaean period, the place where the trading 
routes between East and West met and the most frequented passage 
between Tinos and Miconos by boats sailing from the south to the 
north of the Aegean Sea. It was also shelter for boats going from Paros 
to Naxos as well as for pirates. Its water was reportedly the best in 
Greece and already Pausanias said about the island that it was 'the 
common market of Greece' (Pausanias Description of Greece: 8, 33, 
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2). Its privileged situation helped the development of the trade, also 
favoured by the neutral and sacred character of the island in the 
Antiquity. This led to a rich exchange among different cultures and to 
the creation of easy readable iconographies, understandable for the 
most diverse peoples arriving there.  
 
Although not many palm trees were to be found in Greece, we 
count with more than thousand images of this tree related to the tree of 
life from the neighboring Mesopotamia (Danthine 1937, Perrot 1937). 
There, they made use of all what came from it, being was used for 
many purposes. One of the most remarkable iconographies is that of 
Enkidu touching the tree, a gesture that bears resemblance with Leto 
giving birth. That is to say, the Greeks assimilated the old 
Mesopotamian theme to that of a woman giving birth held to a tree. 
This takes place in Delos, where the Ionian population (Thucydides 
History of the Peloponnesian War: 3, 104, 3) championed the idea of 
Apollo's birth in the island, a tradition that prevailed in Hellas. The 
Ionian occupation can be traced back to the 2nd millennium BC. Other 
Mediterranean traditions joined to this. It is likely that Ilitia's cult in 
Delos came from Post-minoan Crete, departure point of Leto when she 
was about to give birth, according to the Homeric Hymns (3, 30-50). 
 
This PhD starts with a comprehensive state of the art. The 
dispersal of documents and their nature required a precise 
organization, and the PhD has therefore been structured in three main 
sections.  
 
In the first of them, Leto's Labor or Apollo's Birth in Delos, we 
have analyzed the triggers of this iconography in the island and all the 
related aspects. The extraordinary yet scarce remains that survived in 
classical times and the elaboration of a mythical geography of Delos 
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have been the starting point of the chapter. In the Homeric Hymn (3, 
136) it is stated how when Apollo was born 'then with gold all Delos 
was laden', a metaphor to symbolize the wealth that Apollo's birth 
brought to the island. Delos turned from a stony area into a wealthy 
land. This opulence was due to the abundance brought by dealers and 
foreigners. As time passed by, the Greek thought developed a mythical 
landscape or geography and assimilated its key resources (river and 
mountain) to the most important ones of the Antiquity (Strabo 
Geography: 4, 2, 4 and 10, 5, 2; Callimacus Hymss: 3, 171 and 4, 206-
209; Pausanias Description of Greece: 2, 5, 3), like the river Nile or 
the Euphrates.  
 
One of the most relevant themes analysed in this section is the 
position for labor and how to touch the palm tree in the light of the 
scarce mythical narratives and images that have come to us. A 
parallelism is established between the Mesopotamian images of 
individuals touching palm trees and Leto repeating that same gesture. 
Deonna (1951: 197) understood Leto's gesture in the same way that 
Boissier (1930: 7) and Danthine (1937: 109) took the Mesopotamian 
images: the gooddess wished to become impregnated with the numen 
of vegetation. In this PhD I pose that this gesture described by the 
Homeric Hymn (III, 116-118) reflects the oldest way of giving birth, 
kneeling or crouching while holding tight the nearest object, the palm 
tree, assimilated by the Greeks to the Mesopotamian tree of life. The 
woman who gave birth this way lives in the countryside or has been 
expelled from the polis. Over time this custom evolved and in the 
Athenian pyxis from the Archaeological Museum of Athens dating 
back to the 400 BC (LIMC s. v. 'Leto' n. 6; 'Aphrodite' n. 1384; 
'Artemis' n. 1273; 'Athena' n. 458; 'Eileithya' n. 56) Leto sits to give 
birth but she still touches the palm tree.  
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The cultic tree was the key element of the Delian landscape. 
Traditional scholarship (Reinach 1883: 329-373; Dugas 1910: 232-
241; Durrbach and Schulhof: 1910: 121-186; Courby 1921: 174-241; 
Demangel 1922: 58-93; Picard and Replat 1924: 215-263; Plassart: 
1928; Vallois 1929: 185-315; Gallet de Santerre 1958; Ducat and 
Bruneau 1965 ; Bruneau 1970; Bruneau, Brunet, Farnoux and Moretti 
1996; Picard 1930: 223-250; Bethe 1937: 190-201) has dealt with 
every epigraph, literary account and votive image that could refer to 
real or bronze palm trees so as to guess where they actually were, 
something still unknown today. We have resumed this century old 
discussion and we have compiled, put in order, sorted into groups and 
analyzed all the documents relating to their whereabouts. And we can 
assure that the evidence does not suffice to identify the very palm tree 
next to which Leto gave birth.  
 
Under the auspices of this sacred labor famous purifications were 
taken. The first, a partial one, was undertaken by Pisistratus 
(Herodotus Histories: 1, 64, 2), between 540-528 BC. The definitive 
took place around 426-425 BC (Thucydides History of the 
Peloponnesian War: 3, 104, 1-3). Both their causes and their 
consequences have been analysed. From that point onwards, it was 
forbidden to give birth and to die in Delos and Ares will never again 
set foot in the island (Callimachus Hymns: 4, 275-279). The Athenians 
applied an extraordinary law there: while the ban of giving birth and 
dying in a sanctuary was something usual, it did not usually applied to 
the entire territory. In this case, there was something more behind: the 
Athenian aim to control this key trade spot. Moreover, the fact that 
only the tombs of the Hyperborean Virgins were respected has made it 
possible to sort out doubts about some ancient rituals. These tombs 
were visible during the classical period and were even 
monumentalized in the second half of the 3rd century BC (Courby 
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1912: 65- 72 and Nilsson 1968: 612), when they were still being 
worshipped (Picard and Replat 1924: 247-248). The opening of the 
tombs in the year 426 BC, led them to take the tombs as belonging to 
ancient Carian settlements (Thucydides, History of the Peloponnesian 
War I, 8). Although archaeology has not endorsed this version 
(Poulsen 1909: 32 and ff.; Pippas VVAA 1924: 484 and ff.; Plassart 
1928: 49-50; Picard 1930: 225 and 1948: 278; Gallet de Santerre 1958: 
40 and ff.), it has made it possible to identify an early eastern 
settlement in the island.  
 
After this first analysis, the PhD deals with the palm tree as a 
localizing element in Greek vase painting. These vases have 
consistently been taken by the traditional scholarship as isolated 
elements, even though some of them have arisen an interesting debate. 
Our study is not a full and detailed catalogue but it allows viewing 
how the turbulent Delian history and the power struggles in the 
sanctuary show through the images, as well as drawing an in-depth 
analysis of their meaning. Black-figure vases concentrate a thematic 
unity as well as a higher number of representations when compared to 
red-figures, and the theme chosen was the wealth of Delos as a result 
of the god's birth in the island. They are mostly amphorae and the 
images are quite typified: Apollo aedus, Artemis maia and, sometimes, 
Leto and the deer.  
 
The number of red-figure vases bearing this tree drops down and 
the themes are dispersed. We have gone into the discussion on Delos 
personifications. There is only one sure representation: the red-figure 
Athenian pyxis in the National Archaeological Museum of Ferrara 
(450-400) attributed to the Marlay Painter (Beazley ARV 1963: 1277, 
22 and Addenda 1989: 357). We provide a detailed analysis of this 
vase. Greek vases are very valuable documents to st
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world, the political and commercial manipulations or to throw light on 
the complex confusion between the sanctuaries of Delos and Delphi. 
We have reinterpreted many of them and proposed different 
attributions.  
 
Delos created a kind of umbrella iconography, effective and 
understandable for the melting-pot of people that arrived in the island 
and whose main element was the palm tree. The success of the Delian 
Apollo proves it: his sanctuaries were placed mainly in the coasts and 
islands of the eastern part of the Aegean Sea; they received the name 
Delion and were built according to the Delian model.  
 
The second chapter focuses on the Votive Offerings and Cults in 
Delos, that is to say: the rituals surrounding Apollo’s birth and his 
cultic tree that result in many foreigners worshipping the god. The 
palm tree votive offerings were of two kinds: those belonging into the 
private realm, made by pregnant women or their relatives to seek for a 
good labor or as a sign of gratitude. The basic pattern consists of a 
pregnant woman, belt unfasten, holding torches upwards and leading 
to a temple or an altar before which stands a palm tree on which she 
leans. They were placed in front of the temple of Artemis, to the west 
of Monte Cinto. Since Demangel (1922: 58-93) and Plassart’s (1928) 
studies, the offerings had fallen into oblivion. Their analysis has 
therefore provided very interesting results. It has been clear to us that 
they are not depictions of Leto, but of pregnant women who sought to 
imitate the goddess’s gesture to guarantee a happy end for their labor. 
Every element of that iconography has been analyzed, reaching 
meaningful conclusions. Thanks to the appearance of a marble relief 
with a representation of Artemis in the place where the votives were 
laid, we have been able to establish how the cult statue would have 
looked like. We offer new and little known information on this 
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iconography and on the role of the goddess as a midwife. This kind of 
worship to Artemis in Delos was highly esteemed and is older that 
Apollo’s cult there. It must have arrived from Crete at an early stage. 
She was so prominent in the island that Apollo did not really become 
important until relatively late and a Hymn and a cultic regulation were 
necessary for him to get established there.  
 
The second group of offerings has a semipublic character, those 
of Nikias: the great bronze palm tree erected in Delos in 417 BC. 
Traditional scholarship has focused more on telling Plutarch’s account 
(Nikias: 3) from archaeological discoveries (Courby: 1921: 174-241; 
Courbin: 1973: 157-172; Hermary: 1993: 11-19; Bruneau: 1975: 267-
311 and 1990: 567-571; Ducat: 1965 and 1983; and Picard and Replat: 
1924: 215-263). We have compared each of these theories and proved 
their feasibility. Not only have we analysed Nikia’s votive offering in 
its complex state of the art, but we have also focused on its look and 
meaning, offering a new and alternative approach to the current 
scholarship on the topic. It was erected as an overtaking maneuver 
between Nikias himself and the polis, following the pattern of other 
major mythical and heroic individuals; a symbol of niké. To be able to 
fully understand this votive offering, we have posed the question of 
what the act of offering a great palm tree actually means. The palm 
tree was the general symbol of victory, not attached to any single polis 
and belonging to all and to none of them, and fully to Delos, that is not 
a polis strictly speaking. The palm was the most important of all prizes 
while the crown belonged to the specific polis. To be able to 
understand Nikia’s offering, a sema in itself, we have analyzed the 
other great palm tree votive offerings of the Greek world: that of 
Eurymedon in Delphi (Pausanias Description of Greece: 10, 15, 4) –a 
palm tree that supported a statue of Athena, symbol of the victories of 
the Delian league headed by Athens- ; the one in the Erechtheion 
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(Pausanias Description of Greece: 1, 26, 6-7) – a palm tree that was 
the release of smoke of a lamp lit day and night for a whole year and 
that must be understood in light of an Athenian polis that had just 
conquered the Aegean and taken the leading role of the Delian league, 
becoming the head of the eastern empire, as well as in relation to the 
idea of endurance and eternal flame; and Cypselos chapel in Delphi 
(Plutarch, Dinner of the Seven Wise Men 164 F), which received the 
sculpted image of a palm tree with some frogs and snakes around. It 
depicted the Aesopian fable of the tyrant and the Corinthian frogs, a 
metaphor of the takeover and expulsion of the Bacchiadae in the year 
657 BC as well as of the regeneration of their sovereignty by means of 
the palm tree.  
 
The third and last chapter is devoted to The Palm in the Ancient 
Greek Thought. Once the problem of the appearance of the 
iconography of the palm tree in the Delian world, its cults and 
representation have been analyzed, this chapter aims to discuss how 
the symbolism of the palm tree that passed to the Roman world arose. 
Despite the major contributions of the Greek world to the symbolism 
of the palm tree, it has been the missing link in the scholarship of this 
phenomenon. Díaz de Bustamante (1980: 28-29) even wrote that 'it is 
very little what the Greco-Roman world contributed to the 
development of the palm tree as an element for symbolic comparison'. 
It was this very Greco-Roman world which created the symbolism we 
are referring to! In the images of Leto's labor we see the passage from 
an anthropological construction to the symbolic one. To the Greek 
mind, the palm tree was more perennial than any other plant. This was 
not genuinely a Greek idea, but the Greeks were the first to provide it 
with an exceptional character and use it in a moralizing way, an idea 
later assumed by other cultures. Both the palm tree (Plutarch 
Quaestiones Convivales: 724 C-F; Pliny Natural History: 16, 8; Aulus 
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Gellius Noctes Atticae: 3, 4) and its fruits, the dates (Herodotus 
History: 4, 177; Strabo Geography: 6, 2; Plutarch Quaestiones 
Convivales: 724 D; Pliny Natural History: 13, 45; Athenaeus 
Deipnosophistae: 662 A-B) were highly esteemed. It was thought that 
the tree was unbendable, like the athletes, or that it recovered the right 
position immediately after being bent down. The fruit was scant and of 
poor quality but nonetheless considered suitable to feed the Lotus-
Eaters and related to sexual promiscuity and gentleness.  
   
 The vision of the palm tree can almost be an epiphany, as when 
Odisseus compares Nausicaa to a Delian one (Homer Odyssey: 6, 160-
169). This passage is very important and Plutarch recalls it twice 
(Quaestiones Convivales: 723A and On the Intelligence of Animals: 
983 A-E). Later on, Europe will also draw comparisons between the 
tree and the Virgin Mary. 
 
As symbols of the polis, trees and politics were mingled in the 
conspiracies of the time. Athens consciously manipulated the myth of 
Leto's labor and the palm was seriously affected, explicitly when they 
tried to substitute it for the olive tree in the texts (Euripides Iphigenia 
in Tauris: 1095-1105; Strabo Geography: 14, 20; Catullus Poems: 34, 
5-6; Hyginus Fabulae: 140), and implicitly through the images by 
means of the integration of elements strange to the myth, as in the 
polychrome pyxis from the Archaeological Museum of Athens, 400 
BC (LIMC s. v. 'Leto' n. 6; 'Aphrodite' n. 1384; 'Artemis' n. 1273; 
'Athena' n. 458; 'Eileithya' n. 56; or in the Athenian red-figure pyxis 
from the Archaeological Museum of Ferrara, from the 440-430 BC, 
attributed to the Marlay Painter (Beazley ARV 1963: 1277, 22 and 
Addenda 1989: 357). Athens also tried to link Delos with its major 
heroes, like Theseus and Erysichthon, as well as to alter ancient 
traditions like the route of the Hyperborean Virgins.  
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But maybe, the most complex symbolism developed by the 
Greek thought has to do with the name of the palm, Phoinix, an old 
term already attested in the lineal B tablets as po-ni-ke. It does not 
have a single meaning but it also refers to 'Phoenician', 'red or purple', 
'lyre' and it can also be a personal name (Frisk 1970: s. v. “Phoinix”), 
being the tree the link of them all. The palm was thought to grow again 
once cut like the phoenix, which took its name from the tree and not 
the other way (Pliny Natural History: 13, 42). It could even bestow 
eternal life.  
 
The term 'Phoenician', or phoinix, has triggered another 
important debate regarding whether it derives from palm or from 
purple. We do not know certainly if the palm was etymologically 
related with the term Phoenician but we have showed in the thesis that 
its representation in Phoenician mint houses is not at all related to the 
foundational myth (Virgil Aeneid: 1, 441-446 and Justin Epitome of 
the Philippic History of Pompeius Trogus: 18, 4, 3-6). This choice was 
made under the auspices of the Barcids and the Greek influence, 
choosing a toponym that connected them to their ancestors, with whom 
they always had a friendship and dependence relationship, and that 
would make easier the commercial understanding. 
 
Phoinix also meant red, blood, purple. On some vases, a withered 
palm closes the scene, like on Exekias' vase of Ayax suicide in the 
Museum of Bologne-sur-Mer (ABV 1956: 145.18; Paralipomena: 60 
and Addenda 1989: 40). Sometimes it is a moribund palm, like on the 
Vivenzo hydria, 500-450 BC, by the Kleophrades Painter in the 
Museum of Naples (Beazley ARV 1963: 189 and 1632; Paralipomena: 
341). They are lexical and symbolic elements. The palm is the tree that 
better summarizes the idea of the tragic death, for it should never die. 
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They are also related to the fall of cities, in particular, those protected 
by Apollo.  
 
Delos died from its success but there was something that 
remained: the iconography of the palm tree, taken from the East and 
spread throughout the Mediterranean Sea. Rome assimilated all this 
iconography that passed to the Christian world and down to us. In this 
PhD we have also tried to answer the question that Praxiteles posed to 
Theseus: 'but perhaps some will demand of Theseus himself, upon 
what account, when he instituted the game, he broke off a branch of 
palm rather than of laurel or of olive' (Plutarch Quaestiones 
Convivales: 8.4, ed. Goodwin). 
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 1. ESTADO DE LA CUESTIÓN 
 
Vidal-Naquet escribía en 1992 (93-118 y 2002: 57-80) que “no 
pretendía, por estas breves líneas, tratar el conjunto del sentido 
iconográfico de la palmera, esto requeriría un estudio completo”. Lo 
hacía a colación de su artículo “Ajax ou la mort du héros” donde 
analizaba el vaso de figuras rojas de Exequias del suicidio de Áyax que 
se encuentra en el Museo de Boulogne-sur-Mer (Fig. 1)1. En él, el 
héroe, en el centro, coloca su espada para suicidarse. A la derecha, ha 
depositado sus armas, mientras a la izquierda, hay una palmera. La 
palmera, en este caso, llamaba poderosamente la atención de Vidal-
Naquet. El árbol no era un mero ornamento del paisaje, sino que 
Exequias lo había integrado como parte del sufrimiento, la sangre y la 
soledad del héroe, además de simbolizar a Apolo en tierras lejanas. 
 
Vidal-Naquet no fue el primero que se percató del simbolismo 
de esta palmera en el vaso de Áyax. Moore (1980: 432) y Torelli 
(2002: 147) ya señalaron cómo este elemento acentuaba el sentimiento 
trágico de soledad; Effenterre (1961-II: 553-568), creía que era un 
epónimo del héroe de los fenicios y para Torr (1894: 68-69), la 
palmera se convirtió en un símbolo de agon y dominación. Vidal-
Naquet además, lo relacionaba con el vocablo phoinix: que es palmera, 
pero también con rojo, muerte y sangre. La palmera en este vaso es 
                                                          
1
 Este vaso ha sido ampliamente reproducido. Los autores que quizá han hecho 
más mención simbólica a la palmera han sido Torr (1894: 68-69); Moore (1980: 
417-434); Effenterre (1961: II, 553-568); Somville (1981: 744- 752); Vidal-
Naquet (2002: 73); Torelli (2002: 147, fig. 24). Cf. También Beazley (ABV 1956: 
145.18; Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40); Valavanis y Kourkoumelis 
(1996: 46); Papers on the Amasis Painter and his World (1987: 32, Fig. 4); Rizzo 
(1988: 16, Fig. 7); Kurtz (1989: Pl. 7 A); Carpenter (1991: Fig. 332 A); Shapiro 
(1994: 152, Fig. 107 A); Buxton (1996: Pl. 19 A); Angiolillo (1997: 129, Fig. 72 
A); Grmek y Gourevitch (1998: 139, Fig. 97); Wunsche (1998: 129, Fig. 188 A); 
Hedreen (2001: Fig. 27 A); Stansbury-O'Donnell (1999: 177, Fig. 75 A); 
Boardman (2001: 63, Fig. 82); Latacz (2008: 393-394, n. 137) y Mackay (2010: 
Pls. 58-59, Charts. 1.4, 1.5, 2.2, 3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). 
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una palmera mustia, que cierra el suicidio de Áyax, siente y padece 
con él, tal y como demostraremos a través de éste y otros ejemplos en 
el Capítulo 3. 
 
La novedad de estos estudios no radica en ser los primeros, 
sino en reclamar una importancia para la iconografía de la palmera que 
se intuía desde hacía tiempo. Investigadores, como Claesen (1938: 84) 
llegaron a afirmar que el pintor “la sitúa [a la palmera] en las escenas 
sin restringirla al rol accesorio al que deja a los otros vegetales”.  Era 
cierto. Los griegos dieron a los árboles y plantas vinculados a dioses, 
héroes o acontecimientos divinos unas peculiaridades especiales que 
ninguna otra planta tuvo, pero a la palmera, como especie en general, 
fue a la única a la que dotaron de unas cualidades excepcionales.  
 
A pesar de esto, en muchas ocasiones aparece tan sólo 
mencionada como un atributo de los dioses de la triada delia o, algo 
exótico y vinculado a Oriente. Esta interpretación se hace 
especialmente patente en los grandes exvotos. En el de Eurimedón 
(Pausanias Descripción de Grecia: X, 15, 4, texto 149), ofrendado en 
Delfos, una árbol sustentaba una escultura de Atenea. Ha sido 
interpretada tradicionalmente como una victoria de Atenas sobre los 
pueblos de Asia por Benndorf (1879: 38-39); Furtwängler (1893: 201); 
Coste-Messelière (1936: 281, n. 2) y Amandry  (1954: 314). Deonna 
(1951: 173-207) veía en la palmera un detalle secundario, símbolo 
general de victoria, y Miller señalaba (1971: 40), con gran acierto, que 
su ubicación física y su sentido espiritual no pueden ser negados. Lo 
que se trasluce en estas primeras aproximaciones es una ligera 
simplificación, asociando el significado del sema palmera a Oriente sin 
mayores connotaciones ni complicaciones, en una iconografía mucho 
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más compleja2. En el Erecteion de Atenas, eligieron una palmera como 
salida de humo para culminar el fuego que duraba encendido un año 
entero consagrado a la estatua de Atenea que cayó del cielo (Pausanias 
Descripción de Grecia I, 26, 6-7, texto 150). Jacobsthal (1927: 96-97), 
intentó averiguar su funcionamiento y, junto con Furtwangler (1893: 
200-201), propuso como oferente a Nicias por asimilación a la otra 
gran ofrenda de palmera en la isla de Delos. Así mismo, este segundo 
autor, una vez más, lo asoció a lo oriental, idea que ya fue rechazada 
por Miller (1971: 41-42), quien lo relacionó con temas de perpetuidad 
del culto y la ciudad. En la línea de pensamiento de Frazer (1920: 242 
y ss) y de Deonna (1951: 7-8) de representar el fuego perpetuo para 
eternizar aquello que simboliza. 
 
Para llegar a esta concepción simbólica de la palmera, que el 
mundo romano heredó y pasó al cristianismo, hicieron falta varios 
siglos de gestación y asimilación en el mundo griego que, como bien 
señalaba Vidal-Naquet, requerían un estudio en profundidad. Se 
conocía su funcionamiento en Mesopotamia, donde fue árbol de la 
vida, y en Roma y posterior, pero en Grecia los estudios estaban muy 
dispersos y se desconocía la evolución del mismo. Si fue en 
Mesopotamia donde se creó esta asociación entre palmera y árbol de la 
vida, será Delos, como demostraremos, la vía de entrada de esta 
iconografía, el “Depósito común de Grecia”, como la calificó con los 
años Pausanias (Descripción de la Grecia: VIII, 33, 2, texto 1). Esta 
isla era, desde tiempos remotos, el punto de unión entre las rutas 
comerciales de Oriente y Occidente, y una de las posesiones más 
                                                          
2
 Eurimedón fue una victoria naval y terrestre decisiva de Cimón con ayuda de los 
aliados insulares. Dio a Atenas la hegemonía del Egeo, ganó para su causa a Licia 
y Caria y reforzó la Confederación de Delos. Era árbol de vida en Asia Oriental, 
pero sobre todo existía un culto muy marcado a Apolo Delion. Palmera y Atenea, 
se convirtieron así en el símbolo perfecto para festejar esta batalla que supuso no 
sólo la consolidación y victoria de la Liga de Delos con Atenas a la cabeza, sino su 
hegemonía en el Egeo.  
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preciadas de Atenas. Allí Leto dio a luz a Apolo agarrada a una 
palmera, tal y como narran ya los Himnos Homéricos (III, 115-118, 
texto 5), en una iconografía muy parecida a numerosas imágenes 
conservadas de Mesopotamia. Desde Delos, convertida en símbolo de 
Apolo, estos significados se difunden al resto de Grecia, Roma y 
trasciende a la posteridad. 
 
Sobre Mesopotamia, el estudio fundamental es el de Danthine 
quien en 1937, en su obra Le palmier-dattier et les arbres sacrés dans 
l’iconographie de l’Asie Occidental ancienne, analizaba más de mil 
imágenes de palmeras en el Asia Occidental antiguo. Es en este marco  
cronoespacial donde se aprovecha todo de este árbol: madera, fruto, 
ramas…y se utiliza para todo: comida, vestimenta, construcción. Eso 
hizo que con el tiempo se convirtiera en el árbol sagrado, árbol de la 
vida. Danthine sintetiza toda la historiografía anterior, que también se 
recoge en esta tesis, de autores cómo Goblet D’Alviella (1890 y 1892); 
Bonavia (1894);  Heuzley (1924); Pottier (1924); o Gadd (1934: 52-
53). Una labor ingente que también realiza Perrot (1937) en Les 
représentations de l’arbre sacré sur les monuments de Mésopotamie et 
d’Élam, pero de manera menos extensa y con menos repercusión en los 
estudios de iconografía griega posteriores.  
 
A pesar de la importancia de la iconografía de la palmera en el 
mundo griego, y de conservar un número elevado de imágenes con este 
iconograma en contextos muy ricos y variados, los estudios sobre la 
materia son escasos y se encuentran dispersos en multitud de artículos 
cuyo tema específico no es la palmera. O en el caso de serlo, no se 
analizaba la vía de entrada y la configuración en el imaginario de un 
árbol poco prolífico en el mundo griego. 
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Para iniciar de la investigación, Vidal-Naquet (1992: 93-118 y 
2002: 57-80) sugería partir del estudio de Chistiane Sourvinou-Inwood 
“Altars with Palm-trees, Palm-trees ant Parthenoi” (1985: 125-146). 
Sin embargo, este autor no trata en profundidad la problemática de esta 
iconografía, sino que se centra en el origen del iconograma 
palmera+altar, como reflejo de un culto antiguo evolucionado al árbol 
y a la piedra. Para Sourvinou-Inwood serían los primeros santuarios 
venerados por el hombre y elemento común a todas las culturas en sus 
primeros estadios.  
 
Los comentarios de Vidal-Naquet no cayeron en saco roto. Dos 
tesis doctorales surgieron en torno a esta idea: la de Mandorla (1986), 
titulada Le palmier dans l’Histoire de l’Art, cuya amplitud cronológica 
(comienza en Mesopotamia y termina en el arte contemporáneo) no le 
permitió profundizar en ningún aspecto de la iconografía de este 
símbolo, pero sí dar una buena visión de conjunto; y la de Miller 
(1988), sobre The Iconography of the Palm in Greek Art: Significance 
and Symbolism, que respondía más a un catálogo de vasos, tan 
necesario cómo útil a la hora de sintetizar las imágenes, pero que no 
analizaba el origen, la vía de entrada y la configuración en Grecia de la 
iconografía de la palmera. No era de extrañar. Son centenares las 
imágenes que conservamos del mundo griego con una palmera de 
fondo.  
 
Dentro de estos estudios más antiguos, merece una cita aparte 
la personalidad de Waldemar Deonna.  A pesar de no escribir ninguna 
monografía sobre el tema, lo tratará de manera indirecta  lo largo de 
toda su vida, publicando diversos estudios sobre La végétation à 
Délos (1946); La Vie Privée des Déliens (1948); L’arbre, le serpent et 
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la jeune femme (1949) o La Femme et la Grenouille (1952)3. En todos 
ellos tratará el tema de la palmera, pero no de manera exclusiva y muy 
influenciado por Hermann Usener, el ardiente promotor de la historia 
comparada de las religiones, por Freud y por Flournoy. Waldemar 
Deonna, estaba interesado sobre todo en la historia comparada y en las 
creencias latentes. Los escritos de Deonna, serán de tremenda utilidad 
en esta tesis, además, para ver cómo se configura la iconografía de la 
palmera que entra vía Delos, como demostraremos 
 
Por supuesto, dentro de las obras generales que tratan el tema 
de las plantas en la antigüedad, sí se trata el tema de la palmera directa 
o indirectamente. Los enfoques han sido muy diversos, desde la 
antropología, las religiones comparadas y la filosofía, como la obra del 
antropólogo escocés Sir James George Frazer y su Rama Dorada, un 
estudio de mitología, magia y religión, editado por primera vez en 
1890 y traducido a multitud de lenguas. El de Marcel Detienne, 
profesor emérito de la The Johns Hopkins University, director de la 
École pratique des hautes études y fundador del Centre de recherches 
comparées sur les sociétés anciennes en Paris, que aplicó en enfoque 
antropológico a sus obras, destacando Les Jardins d’Adonis (1972) ; o 
André Motte, profesor de la Universidad de Liège, en Praires et 
Jardins de la Grèce Antique: de la religion à la philosophie (1973) que 
hace un recorrido por los rituales, las imágenes y la filosofía. Diversos 
botánicos aplicaron sus conocimientos a la mitología griega, como el 
alemán Helmut Baumann, que publicó en 1982 Die griechische 
Pflanzenwelt in Mythos, Kunst und Literatur; Bernhardt, profesor de 
Botánica en la San Louis University, que publicó en 2008 Gods and 
                                                          
3
 El puesto de Waldemar Deonna como miembro extranjero de la Escuela Francesa 
de Atenas entre 1906 y 1908, período durante el cual participó en las campañas 
arqueológicas de Delos, le marcó profundamente en cuanto a sus inquietudes por 
la iconografía de la palmera. Sobre la Escuela Francesa de Atenas cf. más 
adelante.   
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goddesses in the garden: greco-roman mythology and the scientific 
names of plants, donde hace un análisis sobre la proveniencia del 
nombre científico de las plantas; el ecologista y botanista británico Sir 
Ghillean Tolmie Prance, y  el etnobotánico de los Royal Botanic 
Gardens, Mark Nesbitt, publicaron en 2005 The cultural history of 
plants; o John Raven, notable investigador del mundo presocrático y 
botanista amateur con su libro Plants and plant lore in ancient Greece 
del año 2000. Historiadores, como Russel Meiggs, tutor de Historia 
Antigua en el Balliol College de Oxford con su obra de 1982 Trees 
and Timber in the ancient Mediterranean word; o Jean-Claude Beal, 
profesor de la Universidad de Lyon, formado en lengua, historia y 
civilizaciones del mundo antiguo, que publicó en 1995 L’arbre et la 
fôret, le bois dans l’Antiquité. O muy excasos artículos recientes, como 
el de Mario Torelli, “Divagazioni sul temma della palma. La palma di 
Apollo e la palma di Artemide”, del 2002, una interesante puesta al día 
sobre la materia a colación de los cultos de Brauron. En el tema de las 
plantas en la antigüedad, ha aparecido en obras colectivas, como la de 
Ricardo Olmos, profesor de investigación del Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas, director de la Escuela Española de Historia 
y Arqueología de Roma; Paloma Cabrera, directora del departamento 
de Antigüedades Griegas y Romanas del Museo Arqueológico de 
Nacional y Santiago Montero, catedrático del departamento de Historia 
Antigua de la Universidad Complutense, quienes publican en 2005 
Paraíso cerrado, jardín abierto:  el reino vegetal en el imaginario 
religioso del Mediterráneo. Es producto de un coloquio organizado en 
el 2003 que aunó a los más prestigiosos especialistas que ahondaron en 
el mundo de las plantas a lo largo de la historia y desde diferentes 
disciplinas. O la enciclopedia de Daremberg y Saglio (1877), 
publicada bajo el título de Dictionnaire des Antiquités Grecques et 
Romaines d’après les textes et les monuments, que reune los esfuerzos 
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de este médico, historiador y bibliotecario francés con el arqueólogo y 
conservador del Louvre.  
 
Si vamos de lo general a lo concreto, resulta cuanto menos 
más llamativo que la investigación haya dejado de lado el 
simbolismo de esta iconografía cuando la palmera es un sema en sí 
mismo. El caso más significativo es el de la erección por parte de 
Nicias de una palmera de bronce en Delos en el año 417 a. C 
(Courby 1921: 185). Hasta que el 6 de octubre de 1905, y gracias a 
la ayuda financiera para las excavaciones en la isla del Duque de 
Loubat, se descubrió la basa del exvoto, tan sólo conservábamos una 
mención de Plutarco (Nicias: 3, texto 145) sobre cómo años más 
tarde el coloso de los Naxos, por la acción del viento, cayó sobre ella 
y la derribó. Pero entre el sitio en que aparecieron las dos ofrendas 
había unos 27 metros de separación, por lo que los escritos desde 
entonces se han sucedido no para explicar el significado del exvoto, 
sino para dilucidar por qué entre la palmera y el coloso existía esta 
distancia. Así, investigadores como Courby (1921: 174-241); Picard 
y Replat (1924: 215-263); Courbin (1973: 157-172); Ducat (1965 y 
1983); Bruneau (1973: 267-311; 1990: 567-571 y 1995: 35-62) y 
Hermary (1993: 11-19) se han preocupado básicamente de esta 
problemática a lo largo de este siglo más que del significado del 
sema. En esta tesis hemos analizado este exvoto y comparado con el 
resto de grandes dedicaciones de palmeras erigidas en la antigüedad, 
para los que tampoco se había dado una explicación iconográfica, 
llegando a conclusiones determinantes sobre todos ellos.  
 
Es el mismo caso que el de los exvotos de parturientas 
depositados en Delos, con una palmera de fondo. Desde las 
publicaciones de Demangel (1922: 58-93) y Plassart (1928) nadie ha 
vuelto a retomar el tema. Se ha analizado aquí cómo las parturientas 
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imitan el gesto de Leto, por qué se depositan estos exvotos en el 
Templo de Ártemis y cada elemento iconográfico de ellas, así como 
no muy conocida advocación como diosa partera. 
 
Dado el marco de esta tesis, la cerámica se ha restringido a las 
imágenes cultuales de Delos. El número de vasos en los que se 
desarrolla una escena con una palmera de fondo en este santuario no es 
excesivamente amplio, pero sí se ha hecho un compendio de los 
mismos y una revisión organizada del catálogo, que no pretende ser 
pormonerizado. J. D. Beazley es el gran recopilador y estudioso de la 
cerámica griega, con su Attic Red-Figure Vase-Painters (1942 y 1963), 
Attic Black-Figure Vase-Painters (1956), Paralipomena: additions to 
Attic black-figure vase-painters and to Attic red-figure vase-painters 
(1971) y Beazley Addenda: additional references to ABV, ARV and 
Paralipomena (1982 y 1989)4. Son muchos los autores que han tratado 
cerámica con palmeras de fondo: Schefold (1981); Carpenter (1991); 
Roberts (1978); Haspels (1936: 18, pl. 6); Holmberg (1992: 13, Fig. 
1B); Shapiro (1989: pl. 27 E-F; pl. 27D, A); Panvini (1996: pl. 30 y 
1998: 395, VIII. 43); Petrasch (1976: 349); Metzger (1951: 177, 182); 
Arafat (1990: 122-3, figs. 4-5); Clinton (1992: 199, figs. 61-62 A, B); 
Paribeni y Capecchi (1998: pl. 126.1);   Lissarrague (2000: 63, fig. 5); 
Himmelmann (1996: 56, fig. 23 A); Aktseli (1996: pl. 6.1 A); 
Hellstrom y Alroth, (1996: 104, fig. 2, A); Oakley, Coulson y Palangia  
(1997: 347, fig. 6); Furtwangler y Reichhold  (1904-32: pl. 164 A); 
Frank (1990: pl. 16, 4 A); Frontisi-Ducroux  (1995: pl. 31 A); más 
todas las menciones del Lexicon Iconographicum Mythologiae 
Classicae (LIMC) y de los Corpus Vasorum Antiquorum (CVA). Sin 
embargo, como se deduce de estas citas, son menciones muy concretas 
y en muchas ocasiones tan sólo hacen referencia a su aparición en 
                                                          
4
 Recogidos en la edición de 1982 de Addenda: Additional References To ABV, 
ARV And Paralipomena hecha con L. Burn y R. Glynn, R. y la de 1989 con Th.  
Carpenter, M. Mendonca y Th. Mannack. 
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escena.  Se hace llamativo especialmente en el caso del vaso de Spina 
(Figs. 2 y 3), donde encontramos la única aparición certera de Delos 
como personificación que conservamos, y a la que la investigación ha 
dedicado múltiples esfuerzos para intentar conjugar los elementos que 
a priori parecen pertenecer a lugares tan diferentes: la palmera y 
personificación de Delos, un trípode y un olivo. Le han dedicado 
extensos estudios investigadores como Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I” 
y 1985: 551-556); Beazley (ARV 1963: 1277, 22; Addenda 1982: 178 y 
Addenda 1989: 357); Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2); Gallet de 
Santerre (1976 : 291-298 y 1982 : 214-215); Berti, Restani  y Barker 
(1988: 59); Capecchi  (1998: Pl. 126.3). La palmera se convirtió aquí 
en casi algo anecdótico no en, como veremos, un elemento primordial 
que junto con el olivo encuadra la escena. 
 
Conscientes de las lagunas existentes, y dentro del marco del 
proyecto Thesaurus Cultus et Rituum Antiquorum (ThesCRA), al 
amparo del Paul Getty Museum y la Fondation pour le Lexicon 
Iconographicum Mythologiae Classicae (LIMC), el equipo español 
dirigido por el Doctor Ricardo Olmos se ocupo de la parte “Animales y 
plantas en los cultos y ritos de la antigüedad: Iberia y Grecia”. Al 
amparo de la beca de Formación de Profesorado Universitario de la 
Universidad Autónoma de Madrid, adscrita al Departamento de 
Historia y Teoría del Arte, dirigida por la Doctora Carmen Sánchez 
Fernández, comenzaron mis investigaciones sobre la palmera, adscrito 
a dicho proyecto, del que tuve el honor de formar parte. 
 
 
Otra cuestión que era necesaria estudiar era la Delos clásica, lo 
cual no resultaba mucho más sencillo.  El santuario es, y ha sido, 
objeto de numerosas publicaciones a través de investigadores en 
general, pero sobre todo de la Escuela Francesa de Atenas, entidad 
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encargada de la excavación de la isla, y por tanto quien más ha 
publicado sobre el tema. Fundada en 1846, es producto, como ya 
señaló Théophile Homolle (Étienne 1996: 5), uno de sus directores, de 
dos revoluciones: una política (la griega) y otra literaria (el 
romanticismo). Francia participó de forma activa en las luchas por la 
Independencia Griega, siendo el cuerpo del general Maison quien 
liberó el Peloponeso. La acción militar estuvo unida a una expedición 
científica: la Expedición Morée. Ésta es quizá la explicación a la 
antigüedad de esta institución, que tiene el privilegio de excavar, desde 
1846 hasta la actualidad, de forma casi hegemónica, la isla. Su 
Exploration Archéologique de Délos, monografías dedicadas a 
diferentes aspectos de la isla, y su Bulletin de Correspondance 
Héllenique, la revista que publican, constituyen casi una crónica de 
más de un siglo de trabajos en este entorno, y sus publicaciones los 
estudios más precisos sobre la materia que han abarcado aspectos muy 
diversos. Además, grandes investigadores de este entorno, han ido 
publicando fuera de estas líneas sus grandes obras. 
 
Los artículos publicados en el Bulletin de Correspondance 
Héllenique dedicados a Delos se refieren a aspectos concretos del 
santuario, como los de Schulhof (1908); Courby (1921);  Demangel 
(1922); Vallois (1924); Tréheux (1946), Coupry (1937) o Bruneau, que 
en sus “Deliaca” numerados del I-X (1975, 1978, 1979, 1981, 1985, 
1987, 1988, 1990, 1991, 1995) hace una revisión de las publicaciones 
recientes del santuario y una puesta al día de los diferentes hallazgos. 
Son, a fin de cuentas, aspectos puntuales dispersos en más de un siglo 
y medio de publicaciones sin una visión global de conjunto.  
 
La Exploration Archéologique de Délos, comenzada en 1909, 
son monografías dedicadas a monumentos o aspectos concretos del 
santuario. En ella aparecen los primeros estudios cartográficos y 
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físicos sobre la isla de Delos, como el de Bellot en 1909 y el de 
Cayeux en 19115. Resultan útiles en cuanto a la visión paisajísitica que 
se tenía en época antigua. Se abarcan temas pictográficos como 
Bulard, quien en 1926 publica la Description des revêtements peints à 
sujets religieux; cerámicos como Dugas y Beazley, quienes estudian en 
1952 Les vases attiques à figures rouges ; aspectos muebles, como 
Waldemar Deonna quien en 1938 estudia Le mobilier Délien o 
escultóricos, como Hermary, quien en 1984 dedica una monografía a 
La sculpture archaïque et classique. Pero es en la arquitectura en la 
que se invierten más líneas, donde encontramos los monumentos más 
conocidos de Delos y a muchos de los académicos más venerables, 
como Courby (1912): Le Portique d’Antigone ou du Nord-est ; Plassart 
(1928): Les sanctuaires et les cultes du Mont Cynthe ; Picard (1920-
1921): L'établissement des Poseidoniastes de Bérytos ; Chapouthier 
(1935): Le sanctuaire des dieux de Samothrace; Gallet de Santerre 
(1959) : La terrasse des lions, le Létoon et le monument de granit à 
Délos; Will (1955): Le Dôdékathéon ;  Coubin (1980) L'oikos des 
Naxiens; Audiat (1970): Le gímanse; o Fraisse y Moretti (2007): Le 
théâtre. Muchos de estos autores, miembros durante muchos años de la 
Escuela Francesa de Atenas, publicaron varias obras dentro de esta 
colección, solos o en colaboraciones. Como Bruneau que publica Les 
lampes (1965), Les mosaïques (1972), Le monument à Abside et la 
question de l'Autel de cornes (2002) y, junto con Vatin y Becerra de 
Meneses, L'îlot de la Maison des comédiens (1970). O Joseph 
Chamonard, con Le quartier du théâtre: étude sur l'habitation délienne 
à l'époque hellénistique (1922-1924), y Les mosaïques de la Maison 
des masques (1933). Charles Dugas publicaba en 1928 Les Vases de 
l'Heraion; en 1934  Les vases préhelléniques et géométriques y, un año 
más tarde, en 1935, saldría a la luz Les vases orientalisants de style 
                                                          
5
 Aunque ya había estudios anteriores, como Dapper (1703): Description exacte 
des isles de l’Archipel. 
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non mélien. O René Vallois con Nouvelles recherches sur la salle 
hypostyle : la stoa proche du Posideion, le Posideion (1914)  y años 
más tarde, junto con Poulsen y Replat Les portiques au sud du Hieron. 
Première partie, Le portique de Philippe (1923). 
 
La línea difusoria entre el Bulletin de Correspondance 
Héllenique y la Exploration Archéologique de Délos no está muy 
marcada. La entidad que las impulsa es la misma y los investigadores 
en ocasiones publican en una u otra colección indistintamente. Lo que 
difiere entre unas y otras es el espíritu y la orientación del tipo de 
publicaciones: artículos o monografías. Este ánimo, se pone de 
manifiesto en una puesta al día sobre los estudios de Delos publicado 
dentro del marco del Bulletin de Correspondance Héllenique, al que 
debemos hacer una mención especial. Es el Supplément I : Études 
Déliennes, publicado en 1973 para conmemorar el centenario del 
comienzo de las excavaciones de la Escuela Francesa de Atenas en la 
isla. Es una compilación de artículos de diversos autores, donde se 
retomaban temas antiguos, algunos de gran interés para esta tesis. Así, 
era esta vez Bezerra de Menses y Sariah quienes volvían al tema de las 
“Nouvelles peintures liturgiques de Délos” (75-109), ya tratado por 
Bulard, en una Exploration Archéologique de Délos (1926). Courbin 
daba una nueva visón sobre “Le colose naxien et le palmier de Nicias” 
(157-172), un tema antiguo desde la aparición de la basa del exvoto, ya 
tratado por diversos autores en el Bulletin de Correspondance 
Héllenique como Courby (1921: 174-241); Picard y Replat (1924: 215-
263) y Amandy (1954: 295-315) ; además de Ducat (1965), fuera de 
estas líneas El artículo de Courbin marcaría un hito y tendría gran 
repercusión posterior, siendo retomado nuevamente en conjunto por 
Ducat y Bruneau (1983), y por Bruneau en solitario en sus posteriores 
« Deliaca », especialmente en los de 1973 (« Deliaca I: 267-311.) ; 
1990 (« Deliaca VII »: 553-591) y 1995 (« Deliaca X »: 35-62) ; y por 
  
 
66
Antoine Hermary en (1993 : 11-27), que aunque lo hace dentro del 
cuadro de la Revue des Études Anciennes, este insigne profesor es un 
antiguo miembro de la Escuela Francesa de Atenas, investigador del 
equipo en el CNRS para el LIMC París, y actualmente Secretario 
General de la Fundación para el LIMC (Basilea), donde se encuentran 
casi todos los fondos documentales sobre Delos.  
 
De este Supplément I : Études Déliennes, merece una mención 
especial el artículo de Le Roy “La naissance de Apollon et les palmiers 
déliens” (263-286), donde retomaba el tema de cuál era la palmera de 
culto de Delos, entre todas las aparecidas en las inscripciones delias, 
un objeto de debate al cual, todavía hoy, no se ha llegado a ninguna 
conclusión determinante. Era un tema de discusión antigua, ya tratada 
en diversos números del  Bulletin de Correspondance Héllenique por 
Reinach (1883: 329-373); Dugas (1910: 232-241); Durrbach y 
Schulhof (1910: 121-186) ; Courby (1921: 174-241); Demangel (1922: 
58-93); Picard y Replat (1924: 215-263) y Vallois (1929: 185-315). 
También en alguna Exploration Archéologique de Délos, como la de 
Plassart (1928). Fuera de ese ámbito estricto de las publicaciones de la 
Escuela Francesa de Atenas, sus mismos miembros harán mención del 
tema en sus monografías, como Waldemar Deonna en La Vie Privée 
des Déliens (1948); Gallet de Santerre, en  Délos primitive et 
archaïque (1958) ; Ducat y Bruneau, Guide de Délos (1965) ; Bruneau 
en Recherches sur les cultes de Délos à l'époque hellenistique et à 
l'époque impériale (1970); Bruneau, Brunet, Farnoux y Moretti en 
Délos: Ile sacrée et ville cosmopolite (1996). Y aparecerá en otras 
publicaciones, como en Revue de l’Historie des Religions en el artículo 
de Picard “Chronique de la religion grecque: sur quelques cultes 
primitifs de Délos”, de 1930 (223-250) o en Hermes, en el artículo de 
Bethe “Das archaische Delos und Sein Letoon” (1937 : 190-201). 
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Sobre Delos también se han publicado varias monografías 
desde el siglo XIX, como las de Lebegue (1876), Roussel (1925), 
Laidlaw (1933) y Hadjidakb (2003). Quizá la que más impacto ha 
tenido, por su carácter de difusión, ha sido la Guide de Délos que 
Philippe Bruneau codirigió con Jean Ducat y cuya primera edición, de 
1965, tiene ya cuatro más. Bruneau fue secretario de la Escuela 
Francesa de Atenas durante cinco años, y docente de profunda 
influencia en las generaciones siguientes (Baut; Farnoux y Le Roy: 
2002), marco en el cual publicó obras de profundo peso. En el caso de 
la Guide de Delos, ponía de manifiesto dos aspectos fundamentales6. 
Por un lado la necesidad imperiosa de una obra de divulgación bien 
documentada que acercara al público a una de las islas más visitadas 
de las Cícladas. Por otro, cómo el período tratado en esta tesis, la 
Delos de los siglos VI-IV a. C. es la gran desconocida. Bruneau y 
Ducat, que han hecho grandes aportaciones al urbanismo delio, 
trabajaban sobre todo con el estado de la isla en la época del abandono 
imperial, por tanto haciendo mayor hincapié a los restos helenísticos y 
romanos, sobre los cuales los estudios son más abundantes. 
 
Delos fue un punto fundamental de comercio y un enclave 
único del mundo antiguo. Como tal comenzó a aparecer en algunos 
estudios comparativos entre santuarios como el de Burnouf  Mémoires 
sur l'antiquité: l'Age de Bronze, Troie, Santorin, Délos Mycènes, le 
Parthénon, les Courbes, les propylées un faubourg d'Athènes (1879); y 
más recientemente el de Tang Delos, Carthage, Ampurias the housing 
of three Mediterranean trading centres (2005). 
 
La epigrafía es uno de los campos sobre los que más se ha 
publicado sobre el santuario, con obras como la de Véronique 
                                                          
6
 No es la única Guía de Delos publicada pero sí la más exitosa, traducida además 
al griego por Elénē Dēmētrakopoúlou, Paúlos Karbṓnēs. Cf. también Kontoleon 
(1950) Odegos tes Delou. 
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Chankowski (2008) Athènes et Délos à l'époque classique Recherches 
sur l'administration du sanctuaire d'Apollon délien ; Claude Vial 
(2008) con Inscriptions de Délos ; Richard Hamilton (2003): Treasure 
map: a guide to the Delian Inventories o Clarisse Prêtre (2002): 
Nouveau choix d'inscriptions de Délos : Lois, comptes et inventaires. 
 
 Sobre los primeros períodos del santuario, la obra fundamental 
es la de Gallet de Santerre (1958): “Délos primitive et archaïque », que 
fue perfilando en artículos posteriores (1976 y 1982), y ya avanzando 
en el tiempo, la de Fornis Vaquero (1992): Delfos y Delos en la tirania 
arcaica ateniense y Samia. Sobre el período de independencia de 
Delos, la obra de referencia es la de Vial (1984): Délos indépendante; 
Gary Reger (1994): Regionalism and change in the economy of 
independent Delos, 314-167 B.C. El número de obras sobre la Delos 
helenística y romana es más numeroso. La Tesis Doctoral de Philippe 
Bruneau sobre Recherches sur les cultes de Délos à l'époque 
hellénistique et à l'époque impériale (1970) sigue siendo clave. 
Destacan también las obras de Roussel (1916): Délos Colonie 
Athénienne;  Réné Vallois (1966) :  L'architecture hellénique et 
hellénistique à Delos jusqu'à l'eviction des Déliens (166 avant J.C.) ; 
Jean Marcadé (1969) : Au Musée de Délos étude sur la sculpture 
hellénistique et ronde bosse découverts dans l'Ile ; Baslez (1977): 
Rechérches sur les conditions de pénétration et de diffusion des 
religions orientales à Délos (IIe-Ier s. avant notre ère) ; Dumont, 
Ferrary, Moreau, y Nicolet (1980): Insula sacra: la loi Gabinia-
Calpurnia de Délos : 58 av. J.-C. y Rauh (1993): The Sacred Bonds of 
Commerce: religion, economy and trade society at Hellenistic Roman 
Delos. 
 
Los artículos dispersos en el Bulletin de Correspondance 
Héllenique y las monografías de la Exploration Archéologique de 
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Délos, así como las diversas monografías publicadas sobre Delos, 
constituyen un puzzle de la historia de Delos al que le faltan multitud 
de piezas. Responden en su mayoría al estudio de la isla en la época 
del abandono, y sirven de manera muy parcial para su estudio en el 
período clásico, esto es, los siglos que abarcan este Tesis Doctoral: VI-
IV a. C. La mayoría de los trabajos que versan sobre el santuario son 
sobre época arcaica y época helenística y romana. 
 
La explicación es sencilla. Es el mal que le pesa a Delos. Va 
unida a la misma historia del santuario. A partir del 550 a. C. los 
atenienses ejercieron su poder en él, y una política tremendamente 
agresiva que tomó su forma material en dos famosas purificaciones: la 
de Pisístrato, en el siglo VI a. C., que fue parcial, y la del 426 a. C. fue 
total. Todas las tumbas fueron trasladadas a la isla vecina y a partir de 
este momento quedó prohibido nacer y morir en Delos. A pesar de que 
los atenienses alegaron motivos piadosos para realizarlas, en esta tesis 
se demuestra no sólo cómo los motivos fueron político-económicos 
para el control del santuario, sino que hubo una manipulación de los 
mitos y de las imágenes por parte del poder ateniense. Sin embargo, a 
pesar de lo determinante que fue este período en la historia de Delos y 
de toda la Grecia antigua en general (lugar de depósito del Tesoro de la 
Liga delia, punto fundamental del comercio entre Oriente y Occidente, 
sitio de exvotos memorables como la palmera erigida por Nicias), la 
bibliografía existente sobre los siglos VI-IV a. C. es prácticamente 
inexiste. El traslado de todas las tumbas a Renea a partir del 426 a. C. a 
una fosa común, y los períodos de independencia delia que trajeron 
consigo reestructuraciones importantes en la ciudad (405-394 a. C y 
314-167 a. C) han hecho que los restos documentales estén muy 
mezclados. 
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La palmera es una iconografía de origen antiguo oriental que 
vio su vía de entrada en el Mediterráneo y se codificó en Delos 
asociada al nacimiento de Apolo. Adquirió connotaciones 
extremadamente complejas. La aproximación a su significado la 
encontramos en artículos dispersos en multitud de bibliografía, y sobre 
todo las fuentes, para no dejarlo como el mero ornamento que los 
griegos nunca lo consideraron. 
 
Se ha hecho por tanto, a lo largo de esta Tesis Doctoral, una 
labor de recopilación de artículos y bibliografía de muy diversa índole 
dispersa en multitud de bibliotecas, y una puesta al día de las mismas y 
se ha complementado con las fuentes, para poder determinar cuál fue 
la vía de entrada de la iconografía de la palmera en el mundo griego y 
su posterior codificación en el mundo occidental. 
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2. ALGUNAS CUESTIONES 
PRELIMINARES 
 
La palmera no fue un árbol excesivamente prolífico en 
Grecia. Contó con una especie autóctona, la Phoenix theophrasti, ya 
documentada por Teofrasto (Historia de las Plantas: II, 6, 9). En la 
época del escritor, existía un número remarcable de palmeras enanas 
en Creta (Teofrasto Historia de las Plantas: II, 6, 11), y en la isla 
está probada su existencia tanto en las fuentes escritas como en las 
arqueológicas desde el II milenio a. C. (Melena 1973-75: 84-85).  
 
Grecia produjo palmeras, pero con grandes diferencias a su 
vecina Asia.  Plutarco (Charlas de Sobremesa: 724 D-F, trad. F. 
Martín García) siempre hablaría de cómo los babilonios amaban este 
árbol porque les daba trescientas sesenta utilidades, y “a nosotros los 
griegos, en cambio, nos resulta poco provechosa y útil (...)”. Los 
antiguos ya notaron, cómo la naturaleza del lugar determinaba una 
gran diferencia en lo que se refiere a la fructificación. Así, si en las 
inmediaciones de Babilonia daba unos frutos muy afamados, en 
algunas zonas de la Hélade, éstos ni siquiera aparecían (Teofrasto 
Historia de las Plantas: III, 3, 5 y IV, 1, 5); y si lo hacía era 
imperfecto e inmaduro, no apto para el consumo (Plutarco Charlas 
de Sobremesa: 723 B-C) o sólo para dárselo a los esclavos (García 
Soler 2001: 119). 
 
A pesar que “la palmera no tiene de una manera tan clara 
nada en lo que destaque sobre las otras plantas” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 B, trad. F. Martín García), como especie en general 
se le otorgaron unas cualidades que no tuvo ningún otro árbol en el 
mundo griego. Herencia de tradiciones antiguas, existió en el mundo 
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griego un importante culto a árboles milenarios vinculados a sucesos 
divinos o heroicos acontecidos en su entorno. Acordémonos por 
ejemplo del olivo de la Acrópolis, “testigo de la diosa en su lucha 
por el país” (Pausanias Descripción de la Grecia: I, 27, 2 y 
Heródoto Historia: 8, 55); el olivo que brotó de la clava de Heracles 
en Trecén y que “todavía crece allí” (Pausanias Descripción de la 
Grecia: II, 31.10) o el plátano de Gorgotina, sobre el que Zeus se 
unió a Europa (Teofrasto Historia de las Plantas: 1, 15). Es la 
misma característica que le fue atribuida al árbol del parto de Leto 
por ser testigo del nacimiento divino de Apolo. Son árboles 
concretos a los que les fueron destinadas cualidades “mágicas” por 
su vinculación con hechos sobrehumanos. La palmera tuvo, como 
género, según la creencia griega, una serie de características 
excepcionales de las que no gozaron el resto de las plantas. Era 
considerado un árbol sobresaliente y lleno de virtudes. Un verso 
órfico ya decía que “vivirán igual que los tallos de frondosa cima de 
las palmeras” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C, trad. F. 
Martín García). Plutarco (Charlas de Sobremesa: 724 C- F, texto 
170) comparaba al resto de árboles de hoja perenne con las ciudades: 
aunque siempre tengan hojas o personas es porque se regeneran 
continuamente aunque visualmente no seamos conscientes de ello, 
nacen y mueren y unos sustituyen a otros. En cambio en la palmera 
permanecen, lo que se asemeja al vigor del héroe y a su victoria7. Se 
                                                          
7
 Estas ideas de victoria tuvieron una plasmación iconográfica no sólo limitada a 
las palmas, aspecto más conocido, sino a las palmeras en sí. Son numerosos los 
exvotos de este árbol aparecidos en el mundo griego. Los más famosos fueron la 
de Nicias en Delos (Plutarco Nicias: 3); el erigido en Delfos con motivo de la 
Victoria de Eurimedón, una  palmera que fue soporte de una estatua de Atenea 
(Pausanias Descripción de Grecia: X, 15, 4, texto 149); la del Erecteion, una 
palmera que fue la salida de humo de la lámpara que duraba encendida día y noche 
un año entero (Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 6-7, texto 150); la capilla 
de Cípselo en Delfos, donde se esculpió la imagen de una palmera que tenía en su 
base unas ranas y unas serpientes (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 F, 
texto 148). La gloria del atleta también pervivirá después de muerto, la misma idea 
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pensaba, que si la intentábamos doblegar, volvía a su posición 
original (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 E-F, y Plinio Historia 
Natural: XVI, 8)8, o que una vez cortada la palmera, ésta volvía a 
salir (Plinio Historia Natural: XIII, 42), por lo que palmera y ave 
fénix, que compartían vocablo común, phoinix, terminaron siendo 
asociados. 
 
Pero estamos ante ideas muy asentadas del imaginario 
griego. La primera pregunta que había que plantearse era cómo pudo 
un pueblo como el griego realizar esta construcción simbólica con 
una especie que no era en absoluto benéfica, ni prolífica, ni 
autóctona9. 
 
Las menciones más antiguas que conservamos de la palmera en 
Grecia aparecen en la Odisea (VI, 160-169, texto 146) y en los 
Himnos Homéricos (III, 115-118, texto 5). En el primero, a Odiseo, 
desnudo en la tierra de los feacios, se le aparece la princesa Nausícaa, 
y su visión es casi una epifanía. En su imaginación, lo que más se 
asemeja a su belleza es la palmera que contempló junto al altar de 
Apolo en Delos10. El segundo, hace mención al parto de Leto agarrada 
                                                                                                                                                               
que pasará al mundo cristiano, donde será atributo de los mártires representando la 
victoria sobre la muerte.  
8
 Fueron estas propiedades de fortaleza de la palmera y la aplicación moral de sus 
aptitudes, las que recogieron posteriormente Aulo Gelio (Noches Áticas: III, VI) o 
incluso los emblemas del siglo XVI. Cf. por ejemplo Alciato Emblemas: XXXVI, 
fig. 72 y texto 332; Diego López (1615: 186) o Juan de Valencia (2001 ed. 
Universidad de Málaga: 353) 
9
 Si obviamos las matizaciones de la Phoenix Theophrasti. 
10
 El tema de los paisajes de la Odisea es algo complejo de analizar. Sobre este 
tema y su alteridad, cf. Cabrera y Olmos (eds) (2003), especialmente el artículo de 
Tortosa (21-44) en sus últimas páginas donde se adentra en el complicado mundo 
de la “realidad” en lo geográfico y antropológico de la Odisea y la especulación de 
salvaje y civilizado; y Cabrera (261-292), que trata el tema del espacio de la 
alteridad organizado en torno a tres cuestiones: la alimentación, la hospitalidad y 
sociabilidad y el olvido. Mouliner (1958: 110-117).  
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a la palmera de Delos. Es decir, dejando al margen remotos debates11, 
los dos textos griegos más antiguos, que tendrán una gran 
trascendencia posterior, hacen referencia a la palmera delia. 
 
Esta fue la idea que nos hizo delimitar la tesis de un tema tan 
genérico, como la iconografía de la palmera, e intentar ver dónde, 
cómo y de qué manera se introdujo este iconograma en el mundo 
griego. Delos fue el punto de partida, y que allí aparezcan las 
menciones más antiguas no es casualidad. Fue un santuario con 
ocupación documentada desde el Micénico tardío y el nexo de unión 
de las rutas comerciales entre Oriente y Occidente.  Su costa occidental 
era la entrada de paso entre Tinos y Miconos más frecuentada por 
todos los barcos que iban del Sur al Norte del Egeo. Era el mejor 
abrigo para los barcos que iban de Paros a Naxos; y la isla que mejor 
agua tiene, conocida desde antiguo como Krené Minoé, fundamental 
para la navegación. Fue, en época antigua (Himnos Homéricos: III, 
452-455, texto 6) y hasta dominación turca, un buen refugio de piratas. 
Este carácter de punto de confluencia de gentes venidas de afuera, ya 
aparece en los Himnos Homéricos (III, 52-60, texto 4), así como el 
carácter multicultural de su población, en donde las muchachas “las 
voces e incluso el chapurrear de todos los hombres saben imitarlo” 
(Himnos Homéricos: III, 162-163, trad. A. Bernabé). Un enclave que 
unió, hasta el siglo I d. C., Oriente y Occidente. El “depósito común de 
Grecia”, como la calificó Pausanias (Descripción de Grecia: VIII, 33, 
2). Su ubicación privilegiada, benefició el comercio entre diferentes 
                                                          
11
 El debate que se originó vino marcado por la mención de Homero a la “joven 
palmera”, algo que no cuadraba mucho con la idea de árbol antiguo y venerable 
sobre el que se apoyó Leto. El texto de la Odisea será parodiado en dos ocasiones 
por Plutarco en sus Charlas de Sobremesa (723 A, texto 178) y Sobre la 
inteligencia de los animales (983 A-E, textos 337 y 338), e influiría en el triste 
relato de Cidípe (Ovidio Cartas de las Heroínas: XXI, 100-104). Quizá quién 
mejor recoja esta congruencia (o incongruencia) entre las dos palmeras sea Le Roy 
(1973: 263-283). Cf. también Dindorf (1962: 307) y Homero Odisea (trad. 
Hachette 1875). 
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zonas, que se vio favorecido por el carácter neutro y sacro del que 
gozó en la antigüedad. Esto llevó implícito no sólo el intercambio 
cultural, sino la existencia de iconografías fácilmente legibles para 
todos los pueblos que por allí pasaban. Motivó, asimismo, que 
diferentes pueblos lucharan por poseerla, y que impusieran en ella 
normativas extremas sobre su territorio que ninguna otra zona tuvo 
para así poder hacerlo. 
 
En la vecina Oriente, no sólo la palmera era un árbol benéfico, 
idea en la que ya hemos insistido, si no que se conservan más de mil 
imágenes de palmeras asociadas al árbol de la vida (Danthine 1937 y 
Perrot 1937). A diferencia del pueblo griego, se aprovechaba todo de 
esta especie y se utilizaba para todo. Aquí, como veremos, hay unas 
iconografías muy parecidas de Enkidu tocando el árbol de la palmera 
(Danthine 1937), y Leto haciendo el mismo gesto. En Delos, además, 
había una gran población jonia (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: III, 104, 3, texto 32) que será la que defienda el 
nacimiento de Apolo en la isla, constituyendo una tradición poética 
que se impondrá a la de los helenos. Parece incluso que esta ocupación 
se puede remontar al II milenio a. C. (Gallet de Santerre 1958: 210)12. 
 
No es por esto por lo único que podemos unir a Delos, la 
creación del parto de Leto y la palmera con las tradiciones 
circundantes en el Mediterráneo. Si creemos a Pausanias (Descripción 
de Grecia: 1, 18, 5), dos antiguas xoanas de Ilitías provenientes de 
Delos fueron hechas por los cretenses. En la ciudad de Lato el templo 
principal (III-II a. C.) estaba dedicado a Ilitía, diosa propiciadora de los 
                                                          
12
 En ocasiones se ha mezclado la migración jonia con la migración micénica en el 
Egeo. Los jonios son los grandes defensores y adoradores de Apolo (Gallet de 
Santerre 1958: 207), y en época micénica el culto que prevalece en Delos es el de 
Pre-Ártemis y las diosas relacionadas con lo femenino, características del Egeo. 
Esto impediría hablar de una fecha anterior para la migración.  
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partos. Es tardío, pero se impone a un culto muy importante a la “diosa 
madre” de la Creta Minoica (Demarge 1929: 427).  Es probable, por 
tanto, que el culto de Ilitía en Delos proceda de la Creta postminoica 
(Plassart 1928: 308-310), el mismo sitio de dónde, por otra parte, sale 
Leto para dar a luz según el Himno Homérico (III, 30-50)13. 
 
No es casualidad, por tanto, que las menciones más antiguas 
del mundo griego sobre la palmera aparezcan vinculadas a Delos. La 
hipótesis principal que se defiende en esta Tesis Doctoral es que ésta 
fue la vía de entrada y de codificación de la iconografía de la palmera 
en sus significados más complejos en el mundo griego. En el santuario 
heredero de largas tradiciones circundantes del Mediterráneo. 
 
La horquilla cronológica en que se circunscriben los Himnos 
Homéricos y la Odisea responden a tradiciones ancestrales, a pesar 
de lo cual, los estudios de esta Tesis están centrados en los siglos 
VI-IV a. C. Como hemos aludido ya en el apartado anterior, es la 
época menos estudiada, más compleja y que mayores datos aporta a 
nivel cultual y de pensamiento, a pesar de la escasez de material, por 
las convulsiones históricas. La idea se ve perfectamente reflejada a 
través de la cerámica. La cerámica de figuras negras se preocupó por 
pintar el punto de inflexión que representó en nacimiento de Apolo 
en la isla. Exactamente, el cómo, antes de la promesa de Leto a 
Delos, ésta era una tierra  árida, sin ganado ni agricultura (Himnos 
Homéricos: III, 52-60, texto 4) y cómo con el nacimiento del dios 
“toda Delos se cargó de oro“ (Himnos Homéricos: III, 136, trad. A. 
Bernabé). En estos vasos, las ramas inundan la imagen para resaltar 
                                                          
13
 Tal y como narran los Himnos Homéricos (III, 30-50), el recorrido de Leto fue: 
Creta, Egina, Eubea, Egas, Iresias, Peparetos, Atos, Pelio, Samos, Ida, Esciros, 
Focea, Autócane, Imbros, Lemnos, Lesbos, Mácar, Quíos, Mimante, Córico, 
Claros, Eságea, Samos, Mícale, Mileto, Cos, Cnido, los Cárpatos, Naxos, Paros y 
Renea. En numerosas ocasiones se ha dicho que describe el recorrido de un 
marino.   
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la fertilidad que trajo el nacimiento del dios a la isla. Pero estas 
ramas no representan fertilidad en sentido de exuberancia de 
vegetación, sino de riqueza económica. Esta iconografía no se 
mantiene con la llegada de la cerámica de figuras rojas, que coincide 
con el poder ateniense en el santuario. Olivos y Ateneas comenzaron 
a hacer su aparición en ciclos míticos de Delos que a priori no les 
corresponderían, como en la píxide ática de figuras rojas conservada 
en el Museo Arqueológico de Ferrara, datada de entre el 450 y el 
400 a. C. y atribuida al Pintor de Marlay (Beazley ARV 1963: 1277, 
22 y Addenda 1989: 357) (figs. 2-3)14 o la píxide policroma del 
Museo Arqueológico Nacional de Atenas (Fig. 4), con una horquilla 
de datación un tanto imprecisa por la investigación15. Atenas no sólo 
lucha por poseer el santuario con una política un tanto agresiva sobre 
él, sino que también intenta modificar la iconografía del parto de 
Leto. 
 
El análisis ha sido mucho más complejo que todo lo expuesto 
en estas líneas, por la falta, dispersión de documentos y naturaleza 
de los mismos, y ha requerido una organización muy precisa, por lo 
que finalmente la Tesis ha sido estructurada en tres grandes bloques 
o capítulos: 
 
En el primero de ellos, El parto de Leto o nacimiento de 
Apolo en Delos, se analizan las cuestiones relativas al supuesto 
desencadenante de esta iconografía en la isla  y todos los aspectos 
                                                          
14
 Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”) lo precisa datándolo del 440 al 430 a. C. 
Beazley (ARV 1963: 1277, 22; Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357: Pintor de 
Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2); Gallet de Santerre (1976 : 291-298 y 
1982 : 214-215); Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani y Barker (1988: 59); 
Capecchi  (1998: Pl. 126.3). 
15
 Datada en principio entre el 370 (Schefold) y el 340-330 (Philippaki) a. C. pero 
con una horquilla cronológica de hasta el 400 a. C. LIMC (s. v. “Leto” n. 6; 
“Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena” n. 458; “Eileithya” n. 56); 
Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); Metzger (1951: 157-158); 
Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84.2). 
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que la engloban o relativos a ella a través de los diversos apartados. 
La mención más antigua que conservamos sobre la palmera, tal y 
como hemos relatado ya, se refieren a la palmera delia, 
concretamente al parto de Leto (Himnos Homéricos: III, 115-118, 
texto 5), y a la palmera de culto (Odisea: VI, 160-169, texto 146). 
Se realiza por tanto un análisis en profundidad de todos los aspectos 
de este hecho puntual que será de suma trascendencia para poder 
entender las imágenes, los ritos y los cultos. El punto de partida es la 
geografía mítica de Delos, puesto que el nacimiento de Apolo 
supuso un punto de inflexión en esta tierra, que pasó de ser, según 
las narraciones míticas, de un pedregal a una tierra rica en recursos 
(Himnos Homéricos III). Con el tiempo, y de mano de la 
imaginación de los griegos, su tierra pasó a ser un paraje magnífico 
en el que sus recursos naturales se unieron a los más famosos de la 
antigüedad. Esto es, el Inopo al Nilo y/o el Eúfrates (Estrabón 
Geografía: VI, 2, 4, texto 14; Calímaco Himnos: III, 171; IV 206-
209, texto 15; Pausanias Descripción de Grecia: II, 5, 3, texto 16); 
o incluso consideraron al monte que dominaba su isla, el Cinto, de 
113 m., un oros (Estrabón Geografía: 10, 5, 2). Al mismo nivel que 
el Olimpo, el Ida, el Parnaso, el Helicón, el Pelión, el Citerón y el 
Liceo, montañas de entre 1400 y 2900 metros16.   
 
La palmera, como iconograma venido de Oriente se introduce 
a través de un tema de parto en el mundo griego, variante de los 
temas de Mesopotamia, donde éste es el árbol más representado 
                                                          
16
 Un oros no puede ser definido sólo en términos de altura física, sino que hay que 
tener en cuenta sus condiciones: no es la parte plana, ni una ciudad, ni un pueblo 
donde un griego viva. Constituye un espacio con cierta altura fuera de la polis, del 
asto y de los kômai, del espacio habitado y cultivado, que sirve fundamentalmente 
en un primer estadio para parir y cazar (Buxton 1992: 59-61), y es un lugar de 
iniciación (Vidal-Naquel 1981: 154). Pero la diferencia es considerable, y al 
Cronion de Olimpia de 123 m no lo consideraron así.  El Cinto sirvió como lugar 
de parto a Leto, y de cobijo a Ártemis, lo que le define como oros, a pesar de su 
escasa altura, y le valió a Apolo un epíteto: Apolo Cinto.  
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(Danthine 1937; Perrot: 1937). Se hacía necesario partir de la 
problemática de la historiografía existente hasta el momento 
(Witkowski 1887; Morgoulieff 1893;  Giron 1907; Gazuit 1989), y 
ver este punto no como un elemento aislado, sino teniendo presente 
los antecedentes del auge del culto en Delos. Existen importantes y 
ya mencionados ritos prehelénicos a Ilitía, a las “diosas madre” 
(Demargne 1929: 427), o diosas de los partos en Creta (Pestalozza 
1951); o tradiciones de los jonios, que serán los grandes defensores 
del culto a Apolo, y que si creemos a Tucídides, poblaban de manera 
sustancial la isla (Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 104, 3, 
texto 32), constituyendo una tradición poética que se impondrá a la 
de los helenos (Bouché-Leclercq 1963: 14-15).  
 
Cómo tocar la palmera, o la postura del parto, constituyen, 
sin lugar a dudas, uno de los elementos más determinantes de este 
bloque para discernir entre la narración mítica y la evolución de las 
costumbres griegas, cuando la imagen es el único documento que 
nos queda para estudiarlas. Mientras que el relato del Himno 
Homérico (III, 116-118), describe a una Leto arrodillada, la imagen 
que ha llegado con la narración del mito, la píxide del Museo 
Arqueológico Nacional de Atenas (fig. 4)17, refleja a la diosa sentada 
en una silla agarrada a una palmera. Varios siglos han pasado entre 
un relato y otro, y las costumbres en cuanto a partos han 
evolucionado. Las imágenes mesopotámicas de figuras tocando la 
palmera, ya habían sido interpretadas por Boissier (1930: 7) y 
Danthine (1937: 109) como que se querían impregnar del numen de 
la vegetación. Deonna (1951: 197), en el caso de Leto, había hecho 
la misma lectura de este gesto, quizá excesivamente influido por la 
historia comparada de las religiones.  
                                                          
17
 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384, “Artemis” n. 1273, “Athena “n. 
458, “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl.84.2). 
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Hemos reabierto el antiguo debate sobre la posible ubicación 
de la palmera de culto, de más de un siglo de antigüedad (Reinach 
1883: 329-373; Dugas 1910: 232-241; Durrbach y Schulhof: 1910: 
121-186; Courby 1921: 174-241; Demangel 1922: 58-93; Picard y 
Replat 1924: 215-263; Plassart: 1928; Vallois 1929: 185-315; Gallet 
de Santerre 1958; Ducat y Bruneau 1965: ; Bruneau 1970; Bruneau, 
Brunet, Farnoux y Moretti 1996;  Picard 1930: 223-250; Bethe 1937: 
190-201), pero ineludible en esta tesis, para lo cual hemos revisado las 
fuentes y exvotos que han sido puestas en relación con ella. También 
hemos tratado el tema de las purificaciones, no sólo las causas que 
determinaron, al margen de las piadosas que argumentaron los 
atenienses, tanto en la primera, que fue parcial, de Pisístrato (Heródoto 
Historia: I, 64, 2, texto 70), realizada entre el 540 y el 528 a. C., como 
en la definitiva, llevada a cabo en torno al año 426-425 a. C (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 104, 1-3, texto 71.  A partir 
de ella, nacer y morir quedaba prohibido en Delos, y Ares no va a pisar 
sus tierras, porque como bien recoge Calímaco (Himnos: IV, 275-279), 
y desde ese día va a ser celebrada como “Criadora de Apolo, de entre 
las islas la más pía”. Las causas y consecuencias de estas 
purificaciones, vinculadas al comercio y el interés de los atenienses 
por controlar la zona estuvieron justificadas o unidas a la idea de 
nacimiento sacro, pero trajeron consecuencias trascendentales que 
ponen de manifiesto la importancia del santuario en época clásica. 
Aportan datos interesantes sobre rituales vinculados a la fertilidad y la 
madre, como el que sólo respetaran las supuestas tumbas de las 
Vírgenes Hiperbóreas visibles durante el período clásico, e incluso 
monumentalizadas en la segunda mitad del s. III a. C. (Courby 1912: 
65- 72 y Nilsson 1968: 612), época hasta la que por lo menos se las 
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rendía culto (Picard y Replat 1924: 247-248)18. O supusieron, en el 
426 a. C., cuando las tumbas quedaron visibles para el traslado, el 
darse cuenta que más de la mitad de ellas pertenecían a ocupaciones 
antiguas orientales: carias (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: I, 8, texto 98), aunque la arqueología no haya 
corroborado esta versión (Poulsen 1909: 32 y ss; Pippas VVAA 1924: 
484 y ss; Plassart 1928: 49-50; Picard 1930: 225 y 1948: 278; Gallet 
de Santerre 1958: 40 y ss)19. Sin estas manipulaciones de Atenas y 
ocupaciones orientales antiguas en la isla es imposible entender la 
realidad de Delos y su culto en torno a la palmera. 
 
Fruto de todo este profundo análisis, hemos podido adentrarnos 
en las imágenes vasculares de Delos que utilizan la palmera como 
elemento localizador. Este árbol fue un símbolo extremadamente 
complejo, y el examen de las piezas,  pone de manifiesto todas las 
problemáticas tratadas en los puntos anteriores. La cerámica de figuras 
negras, ha sido manejada sistemáticamente por la historiografía20 sin 
                                                          
18
 Están vinculadas al parto de Leto y a Ilitía. En función de los datos aportados 
por las fuentes y rituales (Heródoto Historia: IV, 35, texto 88; Calímaco Himnos: 
293; Pausanias Descripción de Grecia: I, 18, 5, texto 89; I, 31, 2; I, 43, 4; Plutarco 
Moralia: 1136) y la ubicación que dio Heródoto (Historia: IV, 35, texto 88) que 
situa las tumbas en el Artemision, se bautizó a la tumba de Opis y Arge como 
Theké. El otro túmulo, fue vinculado a la historia de Hipérica y Laódice (Heródoto 
Historia: IV, 33-34, texto 90)  las otras Vírgenes Hiperbóreas enterradas en una 
tumba a la entrada del Artemision, “a mano izquierda según se entra”, sobre la que 
ha crecido un olivo, y sobre el cual con el tiempo se instituyó un ritual de llegada a 
la edad adulta. Al contrario de lo que piensa Gallet de Santerre (1958: 193-195), 
no es extraño que se rinda culto a un olivo en vez de a una palmera 
19
  Fue al ver las armas del interior y el tipo de enterramiento cuando llegaron a 
esta conclusión (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 8, texto 98). 
Las armas era lo más característico de este pueblo (Estrabón Geografía: XIV, 2, 
27, texto 103) y los griegos les debían a ellos bastantes de sus innovaciones al 
respecto (Heródoto Historia: I, 171, texto 104). Armas que forman parte del 
pasado mítico, se miran en ellas y se recrean con nostalgia (Boardman 2002: 173), 
y que les remiten a una presencia oriental en Delos, como la palmera. 
20
 Cf. Beazley (ABV: 154, 58; 335, 1; 372, 164; 372, 166; 439, 1; Paralipomena: 
148; 182, I bis y Addenda 1989: 45; 91; 99); CVA Altenburg (I pl. 32, I); CVA 
Ashmolean Museum Oxford  (3, 21, Pls. 649, 650); CVA Hannover (I Taf. 23-25 y 
12-2); CVA Leiden (I, pl. 30, I-II 124); CVA Louvre (4, III. He.28, Pl. 216 50.3-5 y 
4, Taf. 51, 217, 3); CVA Munich (7, Taf. 348, I; 349, I); CVA Museo Archeologico 
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una visión de conjunto, al igual que la cerámica de figuras rojas21, a 
pesar que algunas piezas, como las relativas a las personificaciones de 
Delos22, y especialmente la píxide ática de figuras rojas conservada 
Museo Arqueológico Nacional de Ferrara (figs. 2-3) datada de entre el 
450 y el 400 a. C. y atribuida al Pintor de Marlay (Beazley ARV 1963: 
1277, 22 y Addenda 1989: 357)23, hayan suscitado un interesante 
debate en la investigación. Este estudio de conjunto, que no pretende 
ser un catálogo pormenorizado, permite ver cómo se trasluce a través 
de las imágenes vasculares la convulsa historia de Delos y las luchas 
                                                                                                                                                               
Nazionale Gela (3, III.H.7, III.H.8, Pl. 2393, 16.1-3, 5); CVA Museo Civico Como 
(1, III.H.5, Pl. 2090 5.2); CVA Rodi, Museo Archeologico Dello Spedale Dei 
Cavalieri (2, III.H.E.1, Pl. 496 20.4, 6); LIMC (s. v. “Artemis” n. 1069, n. 1071, n. 
1123   y “Apollon” n.122, n. 634 B, n. 639, n. 640, n. 641, n. 673 A, 673 B); 
Haspels (1936: 18, pl. 6; 208); Panvini (1996: Pl.30 y 1998: 395, VIII.43); Shapiro 
(1989: Pl. 27 A-F); Annali del Seminario di Studi del Mondo Classico (1992: 14 
fig.19.1); Angiolillo (1997: 150, Figs. 85 A-B, BD); Holmberg (1992: 13, Fig.1B). 
21
 Cf. Beazley (ARV 1963: 504.1 1657 ; 604.53 651.26; 1277, 22; 1318; 1321; 
1321.9, 1690; Paraliponema: 381, 478; Addenda 1982: 178; Addenda 1989: 181; 
252 ; 276; 357; 363); CVA Kunsthistorisches Museum de Viena (3, 23-24, 43, Pls. 
120, 121, 120.1-6, 121.1-6); Furtwangler (1904-1930: Pl. 59.1; Pl. 164 A); CVA 
Londres, British Museum (3, III.Ic.6, P.178, 13.2 A-C); CVA Louvre (vol 1, 
III.IC.6, Pl. (48), 10.1-3 y vol 2, III.IC.9, L.81, 11.1-3); Hahland (1930: Pls. 18-19 
A, B); Metzger (1951: 157-158, 270 y 1996: 263-264); Thompson (1963: 23, Fig. 
41); Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2); Philippaki (1972: 134); Gallet de 
Santerre (1976 : 291-298 y 1982 : 214-215); Roberts (1978: Pl. 84.2); Schefold 
(1981: 45, fig. 47); Berti, Restani  y Barker (1988: 59); Bruneau (1985: 551-556); 
Boardman (1989: Fig. 300); Burn (1987: Pls. 42-43 A,B,U,H); Boardman (1989: 
Fig. 296 A); Carpenter (1991: fig. 102); Moscati y Di Stefano (1991: 110-111, n. 
126); Frank (1990: Pl. 16.4 A); Robertson (1992: Fig. 259 B); Campenon (1994: 
Pl. 3.1 A); Frontisi-Ducroux  (1995: Pl. 31 A); Hellstrom y Alroth (1996: 104, Fig. 
2, A); Oakley, Coulson y Palangia (1997: 347, Fig.6, Part of A); Capecchi (1998: 
Pl.126.3); Olmos (2003: 303-304); LIMC (s. v. “Aphrodite”  n. 1384;  n. 1431; 
“Artemis” n. 1273; “Athena” n. 458; “Delos I”; “Eileithya” n. 56; “ Ge” n. 44;  
“Leto” n. 6; “Phaon” n. 3; “Triptolemos” n. 8 B). 
22
 Cf. Beazley (ARV 1963: 1318; 1321; 1321.9, 1690; Paraliponema: 478; 
Addenda 1989: 181; 363); CVA Kunsthistorisches Museum de Viena (3, 23-24, 43, 
Pls. 120, 121, 120.1-6, 121.1-6); Furtwangler (1904-1930: Pl. 59.1); Hahland 
(1930: Pls.18-19 A, B); Metzger (1951: 270 y 1996: 263-264); Thompson (1963: 
23, Fig. 41); Boardman (1989: Fig. 300); Burn (1987: Pls. 42-43 A,B,U,H); 
Boardman (1989: Fig. 296 A); Moscati y Di Stefano (1991: 110-111, n. 126); 
Robertson (1992: Fig. 259 B); Campenon (1994: Pl. 3.1 A); Olmos (2003: 303-
304); LIMC (s. v. “Aphrodite” n. 1431; “Delos I”; “Phaon” n. 3). 
23
 Cf. Beazley (ARV 1963: 1277, 22 Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357); 
Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2); Gallet de Santerre (1976 : 291-298 y 1982 : 
214-215); Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani  y Barker (1988: 59); Capecchi 
(1998: Pl. 126.3); Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”). 
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de poder en el santuario, así como realizar un análisis en profundidad 
de su significado y reubicar algunas escenas tradicionalmente 
asignadas a Delos por la investigación pero pertenecientes a otros 
santuarios, como es el caso de la copa ateniense de figuras rojas 
proveniente de Spina del Museo Nacional de Spina (Ferrara), del 475-
425 a. C. atribuida al Pintor de Aberdeen24, o precisar las atribuciones. 
El capítulo se cierra, con una reflexión sobre el tipo de culto que se 
realizó en Delos, un culto de carácter “federativo”, eficaz para todos 
los pueblos que acudían allí, y dentro del cual la palmera fue el 
máximo exponente. El éxito de Apolo Delio lo pone de manifiesto. En 
la antigüedad, sus santuarios estuvieron repartidos principalmente en 
las costas e islas de la parte Oriental del mar Egeo, donde se llamaban 
Delion y se hacían siguiendo el modelo de Delos (Nilsson: I, 521-522). 
Con la retirada del tesoro de Delos, el santuario perdía su estatus de 
federal (Chankowski 2008: 39 y ss). A todos los niveles, menos el 
iconográfico. Sin embargo, todo este auge, riquezas y privilegios que 
fue acumulando fueron los que también causaron su caida. Delos 
murió, como analizaremos, de éxito. 
 
El segundo bloque está dedicado a las Ofrendas y cultos en 
Delos. Los ritos en torno al nacimiento de Apolo y su árbol de culto, 
motivaron que multitud de gentes venidas de fuera rindieran 
veneración al dios. En torno a estos ritos, las ofrendas que se 
dedicaron relacionadas con la palmera son de dos tipos. Por un lado, 
las que pertenecen al ámbito de lo privado, realizados por mujeres 
embarazadas o sus familiares para pedir un buen parto. En ellos, se 
imita el gesto de Leto (Demangel 1922: 58-93 y Plassart 1928). En 
general, representan a mujeres embarazadas y con el cinturón 
desabrochado, con antorchas hacia arriba, que solas o en compañía 
                                                          
24
 Beazley (ARV 1963: 919.1, 1674; Addenda 1982: 149 y Addenda 1989: 305); 
Boardman (1989: Fig. 87 I); Berti y Guzzo (1993: 99, Fig. 77). 
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de familiares se dirigen al templo o un altar, delante del cual hay una 
palmera, o incluso la mujer se puede apoyar en ella. Fueron 
depositadas en el templo de Ártemis, al oeste del Monte Cinto 
(Demangel 1922: 58-93 y Plassart 1928), en cuyo nicho se encontró 
un relieve en el que aparece una representación de la diosa, que gozó 
de una gran veneración en Delos. Esta imagen se sale de las 
representaciones más arquetípicas de la diosa, y aparece vinculada a 
un importante culto como diosa partera y protectora del primer ciclo 
de vida de los muchachos de Delos25. Su culto en la isla es más 
antiguo que el de Apolo (Gallet de Santerre 1958: 197-199), y de 
donde debió llegar de manera temprana proveniente de Creta y 
asimilándose al de Ártemis (Demangel 1922: 86-89). Se analizan 
por tanto todos los elementos de esta iconografía, caídos en el olvido 
desde los estudios de Demangel (1922: 58-93) y Plassart (1928), el 
cómo y el por qué fueron ofrendados en el templo de Ártemis, 
situándolos en su contexto.  
 
El otro tipo de exvotos son los semipúblicos, en este caso el 
de Nicias, una gran palmera de bronce erigida en Delos en el 417 a. 
C. Los estudios han estado más centrados en discernir sobre la 
diferencia entre el relato de Plutarco (Nicias: 3) y la realidad 
arqueológica (Courby: 1921: 174-241; Courbin: 1973: 157-172; 
Hermary: 1993: 11-19; Bruneau: 1975: 267-311 y 1990: 567-571; 
Ducat: 1965 y 1983; y Picard y Replat: 1924: 215-263). En este 
caso, no sólo se ha analizado la ofrenda de Nicias, en su ya 
complicado estado de la cuestión, reconstrucción hipotética de cómo 
podría ser,  significado o qué significa erigir un gran exvoto de una 
palmera. La palmera fue el premio a las victorias genéricas puesto 
                                                          
25
 Es, frente a su templo, en el Séma de las Vírgenes Hiperbóreas, donde los 
jóvenes depositaban un mechón de cabello antes de llegar a la edad adulta 
(Heródoto Historia: IV, 33-34, texto 90), y su templo el lugar más seguro para las 
doncellas. 
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que en Grecia “cada juego sagrado tiene una corona distinta, pero 
todos la palma” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 A, trad. F. 
Martín García). El origen mítico de esta tradición, fue el gesto de 
Teseo, quien arrancó una rama de la palmera de Delos (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 F-724 A, texto 183). La peculiaridad del 
exvoto de Nicias, es que es un sema en sí mismo, pero grandes 
exvotos de palmeras fueron ofrendados en el mundo griego sin cuyo 
análisis es imposible comprender el de Delos:  el de Delfos, erigido 
con motivo de la victoria de Eurimedón, una  palmera que fue 
soporte de una estatua de Atenea (Pausanias Descripción de Grecia: 
X, 15, 4, texto 149); el del Erecteion, una palmera que fue la salida 
de humo de la lámpara que duraba encendida día y noche un año 
entero (Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 6-7, texto 150), o la 
capilla de Cípselo en Delfos, donde se esculpió la imagen de una 
palmera que tenía en su base unas ranas y unas serpientes (Plutarco 
Banquete de los Siete Sabios: 164 F, texto 148). Sobre todos ellos se 
ha llegado a conclusiones determinantes.  
 
El último bloque está dedicado a La palmera en el 
imaginario griego de la antigüedad. Pretende, una vez determinada 
la cuestión de la entrada en el mundo griego de la iconografía de la 
palmera, marcar el punto de inflexión para deliberar sobre cómo, de 
lo más meramente funcional, se realizó la construcción simbólica 
sobre esta iconología que heredó el mundo romano y posterior. 
Grecia ha sido el “eslabón perdido” en los estudios relativos a la 
palmera. Algunos investigadores, incluso, como Díaz de Bustamante 
(1980: 28-29) han llegado a afirmar que “es muy poco lo que el  
mundo grecorromano aportó al desarrollo de la palmera como 
elemento de comparación simbólica”. Nada más lejos de la realidad: 
el mundo romano, medieval y posterior bebieron de la construcción 
imaginaria que el mundo griego realizó. En las imágenes del parto 
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de Leto, se va a pasar de una construcción meramente antropológica 
a lo simbólico26.  Se trasluce en la diferencia entre la narración del 
parto de Leto y los Himnos Homéricos (III, 117-119, texto 5), y las 
imágenes pintadas en los vasos de figuras rojas, como la ya 
mencionada píxide del Museo Arqueológico Nacional de Atenas 
(fig. 4). Varios siglos separan la narración literaria de la pictórica, y 
la palmera ha perdido su funcionalidad primigenia de soporte para 
dar a luz. A la palmera se le otorgó una perennidad superior a 
cualquier planta, idea que no fue original griega. Ya los egipcios 
relacionaban este árbol con temas de eternidad (Pierret 1875: 308; 
Maspero 1911: 89; Walle y Vergote 1943: 42; Hubaux y Leroy 
1939: 202; Deonna 1951: 199-202). Lo genuino griego sí fue darle 
un carácter excepcional y utilizarlo con sentido moralizador, que fue 
de lo que se aprovechó la historia posterior, sentando las bases para 
una iconografía que ha trascendido hasta nuestros días. Tanto a la 
palmera (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C-F; Plinio Historia 
Natural: XVI, 8, texto 331; Aulo Gelio Noches Áticas: III, VI); 
como a los dátiles (Heródoto Historia: IV, 177, texto 360; Estrabón 
Geografía: VI, 2; Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 D, texto 334; 
Plinio Historia Natural: XIII, 45; Ateneo Banquete: 662 A-B). 
 
La visión de la palmera puede ser casi una epifanía, como 
cuando Odiseo llega desnudo a tierra de los feacios y compara a 
Nausícaa con la palmera delia (Homero Odisea: VI, 160-169, texto 
146). Este pasaje será recordado en dos ocasiones por Plutarco 
(Charlas de Sobremesa: 723 A, trad. F. Martín García, texto 178 y 
Sobre la inteligencia de los animales: 983 A-E, textos 337 y 338), y 
la Europa posterior no va a ser ajena a los parangones entre la 
palmera y la figura de la Virgen o la Iglesia misma (Díaz de 
                                                          
26
 Como señala Demarge (1929: 428), las creencias sobreviven más tiempo que las 
formas plásticas. 
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Bustamante 1980: 61-71). O, como símbolo de la polis, árboles y 
política se vieron entremezclaron en las confabulaciones de los 
atenienses. A veces de manera implícita, a través de los textos, 
cuando intentaron cambiar el árbol del parto de Leto de una palmera 
por un olivo en autores como Eurípides (Ifigenia entre los Tauros 
1095-1105, texto 221) o Estrabón Geografía: XIV, 20, texto 340) o 
más tardíamente los latinos Catulo (Poemas: XXXIV, 5-6, texto 
341) o Higino (Fábulas: CXL, texto 342). Otras, de manera 
explícita, como en la píxide del Museo Arqueológico Nacional de 
Atenas del 400 a. C. (fig. 4)27 o en la píxide ática de figuras rojas 
Museo Arqueológico de Ferrara, del 440-430 a. C. (figs. 2-3)28, 
donde se introducen elementos áticos a priori no directamente 
relacionados con el mito. 
 
Quizá la construcción más compleja que el imaginario realizó 
tiene que ver con el nombre de la palmera, Phoinix, una palabra 
antigua, que aparece en las tablillas del lineal B: po-ni-ke (Melena 
1973-75: 84-85). No es un significado único: es palmera, fenicio, rojo 
o púrpura, lira y el nombre de una persona (Frisk 1970: s. v. 
“phoinix”). Pero lo más importante, el nexo de unión entre todos ellos 
es la palmera. La conexión entre palmera y ave fénix, realizada bajo la 
firme creencia de la coincidencia del vocablo que los designa (Hubaux 
y Leroy: 1939; Le Roy 1973; Anglada: 1983), fue mucho más allá.  La 
palmera era capaz de crecer una vez cortada, o moría y renacía de sí 
misma, creyendo que era el fénix, y no al revés, quien tomaba el 
nombre del árbol (Plinio Historia Natural: XIII, 42, texto 348). Otro 
                                                          
27
 LIMC, s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384, “Artemis” n. 1273, “Athena “ n. 
458, “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84. 2). 
28
 Es Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”) quien precisa esta datación 440 al 430 a. C. 
Beazley (ARV 1963: 1277, 22 Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357): Pintor 
de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2; Gallet de Santerre (1976 : 291-
298 y 1982 : 214-215) ; Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani y Barker (1988: 
59); Capecchi  (1998: Pl. 126.3). 
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de los grandes debates es si el nombre de fenicio o phoinix derivaría de 
palmera o púrpura. No sabemos a ciencia cierta si la palmera tuvo una 
relación o no con la etimología de los fenicios, pero terminó 
vinculándose a este pueblo de forma muy clara, a través del mundo 
púnico y plasmándose en su iconografía a través de las cecas. Otro 
objetivo en esta Tesis ha sido averiguar si el mundo púnico realizó una 
construcción iconográfica para su comercio basada en lo que el 
imaginario griego había cimentado, puesto la palmera nada tiene que 
ver, en este caso, con los mitos fundacionales (Vigilio Eneida: I, 441-
446, texto 349 y Justino Epitome de las Historias filípicas de Pompeyo 
Trogo: XVIII, 4, 3-6, texto 350)29, como tradicionalmente se ha 
mencionado. Es una construcción a posteriori. 
 
Phoinix tambien fue rojo, sangre, púrpura. En algunos vasos, 
como vaso de Exequias del suicidio de Áyax del Museo de Boulogne-
sur-Mer (fig. 1)30, es una palmera mustia quien cierra la escena. Una 
palmera que juega un papel léxico y simbólico. La hidria Vivenzo 
(figs. 5-6)31, datada de entre el 500 y el 450 a. C., presenta una escena 
muy sangrienta de la Iliupersis. Astianax yace muerto en las rodillas de 
                                                          
29
 Conservamos varios, estos son los más verosímiles. 
30
 Este vaso ha sido ampliamente reproducido. Los autores que quizá han hecho 
más mención simbólica a la palmera han sido Torr (1894: 68-69); Moore (1980: 
417-434); Effenterre (1961: II, 553-568); Somville (1981: 744- 752); Vidal-
Naquet (2002: 73); Torelli (2002: 147, fig. 24). Cf. También Beazley (ABV 1956: 
145.18; Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40); Valavanis y Kourkoumelis 
(1996: 46); Papers on the Amasis Painter and his World (1987: 32, Fig. 4); Rizzo 
(1988: 16, Fig. 7); Kurtz (1989: Pl. 7 A); Carpenter (1991: Fig. 332 A); Shapiro 
(1994: 152, Fig. 107 A); Buxton (1996: Pl. 19 A); Angiolillo (1997: 129, Fig. 72 
A); Grmek y Gourevitch (1998: 139, Fig. 97); Wunsche (1998: 129, Fig. 188 A); 
Hedreen (2001: Fig. 27 A); Stansbury-O'Donnell (1999: 177, Fig. 75 A); 
Boardman (2001: 63, Fig. 82); Latacz (2008: 393-394, n. 137) y Mackay (2010: 
Pls. 58-59, Charts. 1.4, 1.5, 2.2, 3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). 
31
 Museo de Nápoles M 1480, del Pintor de Cleofrades (Beazley ARV 1963: 189 y 
1632; Paralip.: 341); LIMC (s. v. “Astyanax I” 19; “Aias II” 44; “Aineias” 89; 
“Aithra” I 67; “Andromache” I 47, “Ilioupersis” 11). Sobre este vaso hay una 
amplia bibliografía publicada. Cf. por ejemplo Lissarrague y Thelamon (1983: 27); 
Ducrey (1985: 245), Hurwit (1985: 341, 351), Shapiro (1994: 166); Boardman 
(2001: 88); Torelli (2002: 147, fig. 25).  
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Príamo, cuyos cuerpos están llenos de sangre. A su lado hay una 
palmera enferma, igual que en la lúnula de Samos32. En un oltos del 
Museo Paul Getty la muerte de Príamo también va a suceder al lado de 
una palmera33. Palmeras que sienten y padecen, viven y mueren.  
 
“La palmera en el imaginario griego de la antigüedad: 
iconografía en Delos (siglos VI-IV a. C.”), un tema complejo, con 
bibliografía dispersa, difícil acceso y diversa índole, pretende, por 
tanto, determinar cuál fue la vía de entrada de ésta iconografía en el 
mundo griego para poder trazar el hilo conductor de esta simbología, 
hasta ahora poco conocida, con el mundo romano y posterior. Pero su 
análisis, ha hecho que no se plantee una única tesis, sino que cada 
apartado sea una un estudio en sí mismo y una puesta al día de 
investigaciones antiguas. A partir de ahí, además, no dejar la puerta 
cerrada, sino servir de nexo de unión a otros estudios sobre la materia.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
32
 Sánchez y Aznar (2007: 186-187). 
33
 Gardner (1894: 174-175); Claesen (1938: 90-91); Wiencke (1954: 303); Hurwit 
(1981-1982: 193-199); (1971: 13); Hedreen (2001: 67). 
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Capítulo 1.  
EL PARTO DE LETO O  
NACIMIENTO DE APOLO EN DELOS 
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Parece imposible acercarnos al entendimiento de cómo se 
realizó la construcción de la concepción simbólica de la palmera sin 
entender cuáles fueron las ideas que se fraguaron en torno a la isla 
de Delos. Las creencias, los mitos, las manipulaciones 
políticas...Fueron siglos de idas y venidas que fueron contribuyendo 
a la plasmación de este iconograma.  
 
Conocer la forma de pensar de este momento, en este lugar, 
es el primer paso para luego entender las manifestaciones plásticas 
que se desarrollarán en torno a ella. El arte tan sólo es la 
manifestación del hombre, de sus inquietudes o el reflejo de una 
época.  
 
Delos fue el lugar elegido para el culto al nacimiento de 
Apolo. Por extensión a los nacimientos, y a la palmera. Con este 
nacimiento, según los Himnos Homéricos (III), y producto del 
juramento que hizo Leto a la isla, este trozo de tierra desolado pasó a 
ser muy rico. ¿Hasta qué punto responde a una realidad o a una 
metáfora del comercio que generó? No es una pregunta trivial, pues 
la cerámica de figuras negras, reflejó esta riqueza. El parto de Leto 
es sin duda un hecho singular: es una de las fuentes más antiguas 
con las que contamos para estudiar los partos, y que sin duda ha sido 
mal aprovechada hasta este momento por la investigación para 
realizar un estudio de los mismos. ¿Por qué se eligió una palmera 
para representarlo si no era un árbol que abundara en Grecia? ¿Por 
qué luego en la cerámica habrá perdido su funcionalidad? A pesar de 
la fama de Delos como centro de culto no conservamos ninguna 
referencia a su palmera de culto, e incluso se duda de que fuera real 
y se plantea que fuera de bronce ¿Tan rara era una palmera en el 
mundo griego? Los atenienses ansiaron poseer Delos, también 
Delfos, pero en en la isla prohibieron nacer y morir ¿Cómo lo 
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justificaron y por qué? La conclusión que sacamos, es que Delos fue 
una obsesión ateniense, un gran centro comercial donde se creó con 
eficacia un culto “federativo” con una imagen facilmente legible 
para todos los que llegaba allí: la palmera, Leto, Apolo y Ártemis. 
Comprender todos estos puntos en profundidad es necesario para 
entender las imágenes. Con estas ideas claras, no nos costará trabajo 
mirar la cerámica o los exvotos. La complicada mentalidad de este 
período, o el cómo se fraguaron estas ideas o estas concepciones 
iconográficas no nos dejarán dudas al respecto.  
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1. UNA APROXIMACIÓN A LA  
GEOGRAFÍA MÍTICA DE DELOS 
 
Delos fue un extraño paraje en el cual a veces es difícil 
discernir entre lo mítico y lo real. Según las fuentes más antiguas, 
fue una tierra pobre, sin agricultura y ganadería, y al nacer el dios en 
ella, “se cubrió de oro” y las riquezas llegaron a esta tierra. Con el 
tiempo, su paisaje, se fue magnificando tanto, que pasados los años, 
su insignificante río sería puesto en relación con el Nilo. 
 
Hubo un paisaje metafórico, transmitido por las fuentes y el 
mito, y otro real, el que vieron los habitantes del momento. Pero 
ninguno fue falso, pues la riqueza de la isla, producto del comercio y 
del culto del dios en ella, la hizo tan sumamente rica, que la 
metáfora del oro cobró realidad. El punto de inflexión de esta 
realidad, entre pobreza y riqueza tiene un item muy claro en el 
pensamiento griego antiguo: en nacimiento de Apolo en la isla o el 
parto de Leto en ella al lado de la palmera.  
 
El mito del que partimos, Leto apoyada en una palmera, 
marcó por tanto un antes y un después en la concepción del 
santuario, que será de vital importancia y se reflejará más tarde en la 
iconografía, especialmente cerámica. Toda la cerámica de figuras 
negras reflejará un santuario colmado de riquezas a través de su 
vegetación, una concepción heredada de estas ideas.  
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EL NACIMIENTO DE APOLO: UN PUNTO DE INFLEXIÓN 
 
“Depósito común de Grecia”. Así fue calificada por 
Pausanias Delos, esta pequeña y ahora aparentemente insignificante 
isla. En esta época, quedaba el recuerdo de tres ciudades con pasado 
glorioso. Dos de ellas, Tebas de Egipto y Orcómeno minio, con su 
prosperidad muy mermada, y Delos, “vacía de delios si excluyes a 
los que van de Atenas para la custodia del santuario” (Pausanias 
Descripción de Grecia: VIII, 33, 2, trad. M. C. Herrero Ingelmo, 
texto 1). Ya en época de Pausanias, este pequeño territorio estaba 
totalmente abandonado, pero los atenienses, obsesionados con ella, 
continuaban mandando heraldos para guardar lo que había 
constituido su gran posesión: el santuario que les había dado el gran 
poder económico del Mediterráneo. 
 
En Delos se rindió culto a Apolo por primera vez. Este lugar 
privilegiado vio nacer al dios. Nos situaríamos entre los siglos XIII y 
IX a. C., y en un contexto en el que “en el himno se afirma ya 
claramente la prioridad que en la instauración del culto a Apolo tiene 
Delos sobre el resto de Grecia” (Bernabé 1988: 96-97).  
 
Quien la mire hoy, o la contemple en un mapa (fig. 7-9), tan 
sumamente minúscula al lado de sus compañeras, no hará más que 
preguntarse cómo esta isla se convirtió en uno de los santuarios 
primordiales de la antigüedad. Un sitio que en origen era un trozo de 
tierra árido se convirtió en un lugar estratégico e importante puerto 
por donde pasaban las mercancías que iban de Oriente a Occidente y 
viceversa. Quizá por ello necesitó un mito que justificara su carácter 
excepcional: el del nacimiento de Apolo. A nivel mítico, su 
prosperidad fue el resultado de una promesa hecha por su madre. 
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Hoy tiene, grosso modo, el mismo aspecto que antes que el dios 
naciera en ella (figs. 10 y 11). 
 
Después del embarazo de Leto y de que la celosa Hera 
prohibiera a ninguna tierra acogerla, Delos fue la única que se 
atrevió a ampararla para que diera a luz. Tan desesperada estaba la 
futura madre, y tan indigna se consideraba la isla, que antes de 
aceptar y ante el temor que sentía por los rumores que existían por el 
fuerte carácter que tendría Apolo y porque éste la pueda considerar 
despreciable e hundirla y marcharse a fundar otro santuario (Himnos 
Homéricos: III, 52-78, texto 2), que pronunció un juramento. La 
diosa se comprometió a que el primer templo lo construiría allí para 
la “humanidad entera”, y que sería honrada más que a todos los 
demás santuarios (Himnos Homéricos: III: 79-88, trad. A. Bernabé, 
texto 3). 
 
Esta es la primera realidad de Delos que trasluce el Himno: el 
antes y el después que marcó el nacimiento de Apolo en ella. La 
importancia del hecho en sí mismo del parto de Leto fue esencial. 
Fue este acontecimiento, concreto y exacto, lo que dotó de una 
importancia capital a esta isla. Pasó de ser un trozo de roca a un 
importante centro de culto. A nivel mítico, hubo un antes y un 
después marcado por el nacimiento del dios que se trasluce en la 
conversación que mantuvieron la diosa y la isla antes de llegar a un 
acuerdo. Leto ofrece a la isla, un ente personificado, capaz de pensar 
y responder, pasar de ser un trozo de tierra insignificante, -pues 
nadie más que ella había ido jamás a su costa, ni produce plantas ni 
tiene animales-, a albergar uno de los más grandes templos del 
mundo antiguo. Ser una tierra gloriosa. Delos por sí misma e 
independientemente del dios, tal y como se trasluce en el relato 
homérico, jamás sería nada.  No es apta para la agricultura ni la 
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ganadería, por lo que no atraería grandes masas de población, pero el 
ser sede del nacimiento de Apolo, haría que los que la ocuparan 
fueran alimentados por mano extraña, por venidos de fuera, 
comerciantes y demás gente que vinieran a rendir tributo al dios 
(Himnos Homéricos: III, 52-60, trad. A. Bernabé, texto 4)34. 
 
Curiosamente este diálogo o relato mítico tiene, a grandes 
rasgos, un paralelo arqueológico o histórico. Delos estuvo habitada 
desde antiguo y las líneas de comercio, así como las migraciones, 
fueron muy intensas. Se conservan vestigios de un centro de culto 
con un templo en donde luego se erigiría el Artemision datados del 
segundo milenio a. C., y restos micénicos dedicados a divinidades 
femeninas del siglo XV a. C. No es algo original, ni en el mundo 
antiguo, ni en el griego, ni en el posterior, que unos cultos se 
superpongan a otros. Pero sí, y esta fue la particularidad de Delos, su 
antigüedad y perpetuidad en el tiempo. Cinco monumentos son 
venerados desde época micénica con continuidad en la antigua: tres 
templos (el Pre-Artemision Ac, la cella Γ al Este del Monte Oikos de 
los Naxios, el Edificio H anterior al templo helénico G al sur del 
Artemision) y dos sepulturas (la Theké y el Séma de las Vírgenes 
Hiperbóreas) (Gallet de Santerre 1958: 89). A grandes rasgos, lo 
llamativo de los restos arqueológicos conservados en Delos es la 
diferencia cronológica existente entre unos y otros. Conservamos 
muy pocas trazas del paso del mundo micénico por allí, unos casi 
insignificantes restos posteriores a esta época que seguramente 
pertenecieron a pequeñas incursiones hechas en la isla. En cambio, 
                                                          
34
  Ciertas parcelas de la investigación, como Motte (1971: 171) hablan de que “en 
tiempos de su esplendor, Delos debía ofrecer una vegetación más abundante”. 
Algunas parcelas fértiles han sido localizadas (Deonna 1946: 154-163 y Homolle 
1890: 422-454), pero son tierras pertenecientes a los dioses, cerradas a ellos, no la 
visión general de la isla, en la que existirían tierras de cultivo y zonas más fértiles 
que hoy, pero no es la visión generalizada.  
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en época antigua, se convirtió en uno de los grandes santuarios de la 
antigüedad. Se produjo un “boom” constructivo y ocupacional, 
testimoniado sobre todo por los naxios y continuado por Pisístrato. 
De la nada se pasó al todo, y este punto de inflexión es recogido en 
el Himno Homérico, testimonio indirecto excepcional del cambio 
que se produjo en la isla a través del trato que Leto hizo con una 
Delos que habla, responde y es capaz de realizar un trato. Es un ente 
personificado.   
 
El mito, en el siglo VIII a. C.35, refleja la realidad de la isla: 
una tierra sin materias primas. El Himno a Apolo, o las diferentes 
narraciones del nacimiento de Apolo en la islas son una justificación 
de porqué un territorio tan pobre, pequeño e insignificante, se 
convirtió en uno de los santuarios más grandes de la antigüedad, en 
uno de los centros de comercio más importantes. Tenemos el relato 
excepcional de un mito en el que no sólo explica, sino que 
argumenta la elección de una isla o de un lugar sobre otro como 
santuario. Sólo después de establecer los límites de ese acuerdo,   
 
“Fue entonces, cuando llegó a Delos Ilitía, provocadora de 
las angustias del parto, cuando a Leto le sobrevino el parto y sintió 
el deseo de dar a luz. En torno a la palmera echó ambos brazos y 
apoyó las rodillas en el blando prado. Sonreía la tierra bajo ella” 
(Himnos Homéricos: III, 115-118, trad. A. Bernabé) 
 
 
                                                          
35
 No podemos en este texto empezar a discernir sobre la fecha exacta y autoría de 
los Himnos Homéricos, pues caeríamos en lo que se ha llamado en repetidas 
ocasiones de forma elocuente “problema homérico”, cuestión que queda muy lejos 
de estas líneas. El único índice cronológico medianamente seguro que tenemos es 
que según Píndaro (Nemea: II, 1-5) su autor, Kynaithos de Chios lo recitó por 
primera vez en Siracusa en la 69 olimpíada, es decir, el 504 a. C. Aún así, la fecha 
límite aceptada es del 700 a. C., lo cual situaría el Himno en el siglo VIII a. C. Cf. 
“Introducción”, Himnos Homéricos, trad. Gredos. 
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DELOS: REALIDAD GEOGRÁFICA 
 
Delos es un pedregal no muy extenso, de unos 16 km². La 
preside un monte, el Cinto, de unos 113 metros de altitud (fig. 12). 
Pura y llanamente, tal y como nos la describe Estrabón, en el siglo I 
a. C.: 
 
“Delos tiene su ciudad en el llano, así como el santuario de 
Apolo y el Letoo. Un monte alto y abrupto, el Cinto, domina la 
ciudad, y un río, el Inopo, atraviesa la isla; no es un gran curso de 
agua, pues la isla también es pequeña” (Estrabón Geografía: X, 5, 2, 
trad. J. J. Torres) 
  
Situada en el centro de las Cícladas (figs. 7-9), se encontraba 
en un lugar inmejorable de comunicación entre Grecia y Asia. Su 
costa occidental era la entrada de paso entre Tinos y Miconos más 
frecuentada por todos los barcos que iban del Sur al Norte del Egeo. 
Era el mejor abrigo para los barcos que iban de Paros o Naxos. A sus 
famosas playas, llenas de peces, acudieron desde antiguo los 
pescadores.  Es la isla que mejor agua tiene, conocida desde antiguo 
como Krené Minoé, fundamental para la navegación. Y no nos 
podemos olvidar del Monte Cinto, frecuentado hasta tiempos 
modernos por los piratas del archipiélago por ofrecer un lugar de 
refugio36 desde el que se puede vigilar la isla entera37.  
                                                          
36
 Delos fue en época antigua, y hasta dominación turca, un buen refugio de 
piratas. Las menciones más antiguas en las que aparece este uso de la isla es en los 
Himnos Homéricos (III, 452-455, texto 6). Estos fragmentos dan una visión de la 
condición de la piratería en el mundo griego, una actividad que no era en absoluto 
desaprobada (Souza 2001: 17 y ss). La misma fórmula es mencionada dos veces en 
la Odisea (III, 71-74 y IX 252-255, texto 7), donde se pone de manifiesto como 
los demandados, como Odiseo, no se sentían ofendidos ante la pregunta, ni los que 
preguntaban lo hacían en tono de reproche. Parece una fórmula hecha que 
diferentes poleis usaban de la misma manera. Cf. también Tucídides (Historia de 
la Guerra del Peloponeso: I, 5, 1-3, texto 8), Aristóteles (Política I, 8,1 1256ª, 
texto 9) y Platón (Leyes: VII, 823 B). La piratería es una actividad más a la que se 
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Si esta era la realidad de esta isla, según el mito cuando 
Apolo nació en ella “toda Delos se cargó de oro” (Himnos 
Homéricos: III, 136, trad. A. Bernabé). Una evocadora forma, a 
través de la semantización por este material, de contarnos a través de 
un mito las riquezas que trajo el culto del dios al santuario. A partir 
de este momento, y con el devenir de los siglos y el fanatismo que 
despertó, de lo más nimio se contaron las historias más fantasiosas. 
La isla, hasta entonces móvil, quedó fija en el suelo, por cuatro 
                                                                                                                                                               
puede dedicar el hombre, incluso combinarla con otras. De ahí que Apolo pueda 
reclutar a piratas, o al menos marinos, para ser los primeros sacerdotes de Delfos 
(Himnos Homéricos: III, 388-546). Apolo siempre estuvo vinculado a esta 
actividad en sus dos principales santuarios. La fórmula estándar para interpolar a 
los extranjeros venidos por mar también aparece en los Himnos Homéricos (III, 
452-455, texto 6). El oráculo de Delfos lo funda él en persona, con un barco 
cretense que son sus primeros colonos, haciendo un oráculo para toda la 
humanidad, pero no será ni en origen ni en continuación, sitio de ocupación de 
piratas, sino que con el tiempo será el lugar de refugio de fugitivos o exiliados 
(Malkin 1992: 70-71). En cambio la piratería fue importante en Delos en diferentes 
épocas, y parece que los restos más antiguos en la isla pudieron estar vinculados a 
esta actividad. La piratería existió hasta la hegemonía de Atenas, a quien no le 
interesó su pervivencia en el mar Egeo por motivos económicos, pero fue 
reglamentada como guerra de corso. Cf.  Biraghi (1978: 471-477) y Garlan (1978: 
1-16). Delos será bajo la dominación turca uno de los principales centros de 
corsarios del archipiélago y una colina de Renea servía a los contrabandistas de 
refugio. Incluso fuentes del siglo XIX (Marcellus 1839: 227-228) nos dirán a 
propósito de Delos que “su posición central, reconocida desde antiguo, podría, en 
mi opinión ser una gran ventaja para el exterminio de los piratas del mar Egeo, los 
cuales, más ingeniosos que sus enemigos, han dispuesto con frecuencia a sus 
centinelas en la isla Renea, hermana de Delos: el monte Cinto servirá a la vez de 
reducto y observatorio”. Significativo al respecto es el dibujo de la isla que publicó 
entre los años 1656-1657 (fig. 15) el viajero holandés Jan Struys, perteneciente a la 
armada veneciana que combatió a la turca por el control del Mediterráneo. En él 
aparecen varios aspectos interesantes con respecto al santuario. Por un lado la 
confusión que continúa habiendo en esta época con respecto a él, que le llevan a 
titularlo “La isla de Delfos”. Se sabe que es una isla de culto Apolíneo, pero su 
antigua desaparición en los mapas hace que se deje de mencionar y que no quede 
recuerdo de ella. A pesar de ello, reaparece en esta época como un importante 
enclave para controlar las islas Cícladas, con un fuerte en lo alto del Cinto y el 
restablecimiento del puerto, tal y como fue en su origen en época antigua. La 
historia se repite.  
37
 Cf. Cayeux (1911: 196 y ss). Este autor dirá que “la imagen del Cinto es la más 
familiar para los arqueólogos que se hospedan en Delos”. La montaña identifica la 
isla. Cf. también  Deonna (1946: 154-163 y 1948: 26), Berard (1927: 245-247), 
Cayeux (1911: 1) y Plassart (1928: 12, n. 5). 
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pilares que surgieron de la tierra (Estrabón, Geografía: X, 5, 2, texto 
11). Calímaco (Himnos: IV, 40 y ss, texto 12), se recrea al contar el 
errar de la isla antes del parto de Leto, una idea que debía estar muy 
afianzada. 
 
Todo en Delos es extraño, y sin embargo para todo en Delos 
parece haber una explicación lógica. Su misma historia como isla 
flotante que queda ligada al suelo en el momento del nacimiento de 
Apolo por la promesa de su madre parece tener una razón geológica. 
De la misma manera que las erupciones volcánicas hicieron aparecer 
y desaparecer algunos islotes en los alrededores de Santorini, parece 
que podemos marcar la aparición de las Cícladas a finales de la Era 
Cuaternaria, y Delos, menos elevada que las demás, sería la última 
en emerger, a finales del Pleistoceno Inferior, cuando el hombre ya 
estaba en la faz de la tierra y algunas islas ya estaban habitadas 
(Gallet de Santerre 1958: 19-20). Si esto es cierto, el hombre vio 
emerger una nueva isla, Delos, de la nada. Esta historia está lejos de 
lo recogido por los Himnos Homéricos o con lo que siglos después, 
con tanta belleza nos relataría Virgilio (Eneida III, 72-79, texto 13), 
que se imagina al dios atando a la “más grata de las islas” a Míconos 
y Gíaro. 
 
Delos es tierra sagrada en su totalidad y la preferida de las 
divinidades del mar. Su puerto es seguro, nadie irrumpe en el 
santuario, y es la ciudad de Apolo. Es el concepto de santuario pero 
aplicado a la totalidad de un territorio, incluidos los espacios 
habitacionales. Esa es su particularidad. Esa es la paz que describiría 
más tarde Virgilio (Eneida III, 72-79, texto 13). 
 
Si los primeros relatos en torno a la isla tuvieron un tinte 
medio mítico medio real, con el tiempo se perfilaron hasta tomar un 
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cariz de leyenda que resultaba increíble hasta para los propios 
escritores de la época. Su paisaje pasó de ser próspero a excepcional. 
Se contaron sobre ella multitud de historias maravillosas. No sólo su 
territorio fue dotado de características especiales de forma global. 
Los elementos más famosos de su paisaje, el monte Cinto, y el 
Inopo, fueron considerados excepcionales.  
 
Los griegos consideraron el monte Cinto, de 113 m. por 
encima del nivel del mar,  un oros. Al contrario que el Cronion de 
Olimpia de 123 m (Buxton 1992: 52)38, es decir más alto. Al mismo 
nivel que el Olimpo, el Ida, el Parnaso, el Helicón, el Pelión, el 
Citerón y el Liceo, montañas de entre 1400 y 2900 metros. Es cierto 
que un oros no puede ser definido sólo en términos de altura física, 
sino que hay que tener en cuenta sus condiciones: no es la parte 
plana, ni una ciudad, ni un pueblo donde un griego viva. Es un 
espacio con cierta altura que se encuentra fuera de la polis, del asto 
y de los kômai, fuera del espacio habitado y cultivado. Sirve 
fundamentalmente en un primer estadio para parir y la caza (Buxton 
1992: 59-61), y es un lugar de iniciación (Vidal-Naquel 1981: 154). 
Pero la diferencia es considerable, y le valió un epíteto a Apolo: 
Cintio. 
 
Mientras que para Estrabón el Inopo (figs. 16-17) no era un 
gran curso de agua (Estrabón Geografía: X, 5, 2, texto 14), otros 
“insisten en un relato prodigioso similar los que hacen pasar al río 
Inopo desde el Nilo hasta Delos” (Estrabón Geografía: VI, 2, 4, trad. 
J. Vela y J. García Artal). Fue el “Egipcio Inopo” (Calímaco 
                                                          
38
 Buxton (1992: 59-68) señala cómo Estrabón (Geografía: 10, 5, 2) recoge cómo 
el Cinto es un oros. El Cronion de Olimpia no (Pausanias Descripción de Grecia: 
5, 21, 2; 6, 20, 1). Los griegos tenían muy claro que el Olimpo, el Ida, el Parnaso, 
el Helicón, el Pelión, el Citerón, el Liceo, de entre 1400 y 2900 metros eran 
montañas. Buxton tratará el tema también más tarde (1996: 100 y ss). 
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Himnos: III, 171), unido al Nilo que desciende a Etiopía (Calímaco 
Himnos: IV 206-209, texto 15). Incluso Pausanias (Descripción de 
Grecia: II, 5, 3, texto 16) recoge otra historia que se contaba: que el 
agua del Inopo venía del Nilo, que era el Eufrates, que desaparecía 
en un lago para aparecer de de nuevo luego en Etiopía. 
 
El trasfondo de estas historias pertenece a una tradición real 
de ríos que se meten y fluyen por debajo de la tierra. Pero pretender 
vincular el Inopo al Nilo, era querer dar una importancia 
desmesurada a este riachuelo uniéndolo con el que seguramente para 
los griegos era el río más importante del momento ubicado en 
Egipto. Calímaco de Cirene, alejandrino de adopción, o en la época 
de Pausanias, donde las relaciones con Egipto estaban muy 
intensificadas y Egipto era un “don del Nilo”, eran plenamente 
conscientes de lo que escribían. Incluso fueron más allá: los dos 
grandes ríos de la antigüedad, vinculados a grandes y venerables 
culturas  fueron el Éufrates (junto al Tigris) y el Nilo. Los delios 
estaban uniendo su pequeño río a dos de las corrientes de agua dulce 
más grandes y famosas de su época, y por extensión a la civilización 
a la que estaban vinculadas. 
 
Sin embargo en la construcción de este paisaje nunca se hizo 
mención a las riquezas que por sí misma pudiera  tener la isla: su 
ganadería y su agricultura. Sólo se magnificaron sus elementos. 
Quedó siempre claro que no producía plantas ni alimentaba 
animales, pero dejó entrever en lo que realmente se convirtió Delos: 
uno de los centros de comercio más importantes de la antigüedad. El 
ser sede del nacimiento de Apolo (o un puerto tan importante), hizo 
que sus habitantes fueran alimentados por extranjeros, comerciantes 
y demás gente que llegaron para rendir tributo al dios.  
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En el siglo VIII a. C., fecha en que se sitúa el Himno, ya 
existía una tradición plenamente asentada del culto al nacimiento de 
Apolo. En este siglo, y por esta mención indirecta de alimentados 
por mano extraña (Himnos Homéricos: III, 52-60, texto 4), ya 
sabemos que tenemos forjado, a grandes rasgos, un culto apolíneo 
importante y un centro portuario de creciente importancia. La 
historia, la arqueología y Estrabón (Geografía: X, 5, 2-3, texto 17), 
lo confirman: Delos nunca fue célebre por sus tierras, sino por su 
enclave o por su historia. Fue famosa por su dios y el nacimiento de 
Apolo en ella, es decir, fueron los hechos que acontecieron en ella 
los que le dieron prestigio entre todo el mundo antiguo.  
 
LA PALMERA DE DELOS 
 
Sin duda, el elemento paisajístico más fascinante de Delos, 
no fue su río, ni su montaña. Fue su árbol, la palmera. Una especie 
que no era autóctona de Grecia, pero que consiguió ser en esta isla 
de idas y venidas de tanta gente de tantas zonas diferentes, un 
símbolo común para todos dotada de gran simbolismo. Lo fue 
gracias a que fue el elegido para el parto de Leto.  
 
El que la palmera se convirtiera aquí, y no en otro punto de 
Grecia, en el árbol fundamental de culto viene unido a la historia 
misma del santuario. Delos no fue famosa por sí misma, sino en 
función de los demás, de los que allí fueron llegando. Fue un 
producto de la importancia que le dieron las demás islas y polis, que 
establecieron en ella juegos, fiestas y sucesivas luchas de poder. 
Prueba de ello es que cuando los romanos conquistaron Siria y 
establecieron allí la provincia, no necesitando Delos como centro de 
intercambios comerciales con Asia, la isla pasó a ser, como dijeron 
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ellos mismos, adelos, invisible. Hasta llegar ese momento, fue un 
punto fundamental del mundo antiguo.  
 
En ella confluyeron gentes de la parte occidental de Asia, del 
Peloponeso y de las Cícladas39. Esta fue la vía de entrada de una 
iconografía, usada y conocida desde antiguo en Mesopotamia, 
vinculada a temas de fecundidad y vida. En Delos se mantuvo con el 
mismo significado pero reinterpretada en un nacimiento divino, y en 
Grecia se irá codificando con el tiempo: la de la palmera, árbol de 
origen oriental, que aparece por primera vez en Grecia vinculado al 
parto de Leto y del que luego el imaginario griego hizo toda una 
construcción simbólica. 
 
La palmera se convirtió así en el árbol sagrado de la isla de 
Delos y con el tiempo y por extensión en un símbolo de su dios. 
También en el árbol sagrado que, imitando el gesto de la diosa, 
invocaban las parturientas. Es curioso este destino de la palmera 
cuando, si exceptuamos Creta con una especie autóctona40,  es una 
especie que en Grecia no aparece documentada de manera corriente 
y en épocas excesivamente antiguas. Delos codificó una iconografía 
antigua que fluctuaba y se transmitía por el Mediterráneo. 
 
                                                          
39
 El número de islas que componían las Cícladas fue variando con el tiempo. 
Como dice Estrabón (Geografía: X, 5, 3) “en un principio eran doce las islas que 
se consideraban Cícladas; pero luego se añadieron otras y su número aumentó”. 
Éste es el número que recogen Éforo o Hecateo. Para Artemidoro son quince: 
Ceos, Citnos, Sérifos, Melos Sifnos, Cimolos, Prepesintos, Olíaros, Paros, Naxos, 
Siros, Miconos Tenos, Andros, Gíaros. Estrabón (Geografía: X, 5, 3) vuelve a las 
doce, diciendo explícitamente que “estoy de acuerdo ciertamente en cuanto a las 
otras doce, pero no lo estoy tanto por lo que respecta a Prepesintos, Olíaros y 
Gíaros”. Curiosamente una de las cosas con las que justifica que Gíaros no 
pertenece a las Cícladas es que Leto ni siquiera la tomó como opción o en 
consideración para su parto, “pasó de largo”.  
40
 Phoenix Theophrasi. 
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La importancia del culto delio, consecuencia directa del 
nacimiento mítico del dios en la isla, produjo una serie de imágenes 
y textos que fueron usados como propaganda cultual. Pero dentro del 
mundo griego la separación entre mito y realidad es difusa, y la 
historia o construcción de este mito no hace más que traslucir unas 
realidades humanas que van desde costumbres ancestrales hasta 
intereses políticos y económicos vinculados al control de la isla. En 
el fondo, como ya dijo Estrabón, aunque Delos se hizo famosa por 
estas razones, la exención de impuestos atrajo a los comerciantes, su 
ubicación era perfecta para el comercio, y las fiestas panegíricas 
eran un lugar donde “se cuidaron convenientemente tanto de los 
asuntos sagrados como de los comerciales” (Estrabón Geografía: X, 
5, 4, texto 18). 
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2. LOS FASCINANTES DESPOJOS DE 
ÉPOCA CLÁSICA 
 
Entendemos de manera bastante precisa la historia de Delos 
en época helenística. Las excavaciones realizadas tanto en esta isla 
como en su vecina Renea a partir del siglo XIX, han sacado a la luz 
vestigios que nos permiten entender bastante bien la vida de esta 
época. Por contra, de los siglos VI-IV a. C., quedan pocos restos: la 
distancia en el tiempo, el desarrollo posterior de la historia, las 
purificaciones y sobre todo el intento por parte del poder ateniense y 
delio de borrar o imponer su propia tradición, han hecho que lo que 
llegue hasta nosotros sean meras trazas del momento en que se gestó 
la grandeza de uno de los santuarios más grandes de la antigüedad. 
Este período, poco tratado por los investigadores, constituye una 
parte fundamental sin la cual es imposible entender el santuario. De 
forma resumida lo podemos esquematizar como: 
 
1. Micénico tardío: lugares de culto que tuvieron una 
continuación o fueron germen de cultos que se 
prorrogaron en época griega. Conservamos 
bastantes restos de esta época, pero a partir de este 
momento unas construcciones se superponen a 
otras siguiendo incluso la misma orientación de 
sus muros. Esta “estructura sobre estructura” ha 
hecho que lo que llegara a nuestros días a partir del 
período geométrico sea prácticamente inexistente.  
2. Hacia el 700 a. C.- 550 a. C.: Composición de los 
Himnos Homéricos, primeros santuarios griegos, 
preponderancia naxia. 
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3. 550 a. C.: Gran interés de Pisístrato por el 
santuario. Poder ateniense. Dos purificaciones 
(Pisístrato y 427-426 a. C.), expulsión de los delios 
(422 a. C.). Sede de la Liga de Delos, donde se 
custodió su tesoro hasta el 454 a. C.41 Reanudación 
de los juegos. Gran ofrenda de Nicias. 
4. 405-394 a. C.: Primera Independencia Delia. 
Termina con la vuelta al poder de los atenienses. 
5. 314 a. C.: comienza el Período de Independencia 
Delia. Trajo consigo una reestructuración de la 
ciudad con la consiguiente destrucción de muchas 
de las estructuras antiguas. Se produjo una 
“regeneración” y “renovación” del sistema antiguo 
que se consideraba invasor: el ateniense. 
6. 167 a. C.: Pasa al poder romano, que la trasfiere a 
Atenas. Tras la caída de Corinto en el 146 a. C. es 
declarada puerto franco. 
7. Siglo I a. C. Delos es abandonada. Las tropas de 
Mitrídates la arrasan en el año 88 a. C. En el 69 a. 
C. es invadida por Atenodoros. En el 64 a. C. 
Pompeyo entra en Oriente y crea la provincia de 
Siria. A partir de este momento los comerciantes 
romanos no necesitaron más un de refugio para 
negociar los productos asiáticos. Todavía en el 
siglo VIII d. C. Atenas sigue enviando 12 víctimas 
al año para el sacrificio, pero ni siquiera aparece ya 
en las listas de islas. 
 
                                                          
41
 Se plantean dudas sobre la fecha del traslado del tesoro. Robertson (1980: 116) 
cree que el traslado del tesoro se hizo en el 461 a. C. Cf. Samons (100-102) para 
ver un estado de la cuestión; Pritchett (1969: 17-21); Finley (1978: 103-128); 
Chankowski (2008: 30-31). 
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Delos es una historia de luchas de poder enmascarada bajo 
tinte religioso. Diversos pueblos desde época antigua se intentaron 
hacer con ella. A priori el hecho no deja de ser cuanto menos 
llamativo. Esta pequeña isla en medio de las Cícladas, objeto de 
deseo de tantos pueblos, provocó intervenciones muy agresivas bajo 
el amparo de su supuesta sacralidad. El mito y la religión nos 
ofrecen una doble lectura. ¿Fue un gesto de piedad prohibir nacer y 
morir en Delos para preservar su pureza ritual o un gran sacrilegio, 
con grandes intereses encubiertos, abrir y transportar las tumbas 
existentes en ella? Delos fue una isla de contrastes y 
manipulaciones. Toda su historia se manifiesta así, especialmente en 
época clásica. 
 
Si algo caracterizó a Delos fue la continuidad de sus cultos 
más antiguos con los que sus habitantes, venidos de diversas partes, 
se sintieron identificados. Su gran originalidad es que, lejos de 
destruirlos, los adaptó y civilizó para la amalgama de pueblos que 
frecuentaron el santuario. Las primeras Pre-Ártemis o diosas 
vinculadas a la fecundidad, quedaron ligadas a una protección de los 
partos que, aunque existente en Grecia, tuvieron una especial 
importancia en la isla. Esta idea se pone especialmente de manifiesto 
en el santuario de Ártemis, donde en túmulos micénicos se 
mantuvieron antiguos ritos durante época clásica.  
 
La aparición del poder ateniense a mediados del siglo VI a. 
C. hizo que, coetánea a esa iconografía y esos cultos, se introdujera 
una nueva política y elementos iconográficos, pero siempre se 
respetó el rito ancestral. Ártemis Ilitía o Leto, no dejan de ser en el 
fondo una evolución de diosas más antiguas. El mismo Apolo en 
Delfos sustituyó a una divinidad de ese tipo.  
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A pesar de la importancia de estos cultos, la supremacía de 
Apolo como dios principal en época clásica se impuso como 
indiscutible42. Su nombre encabezaba las dedicatorias a la triada y 
bajo su autoridad se agrupaban un gran número de templos, incluido 
el de Ártemis, que en época ateniense tenía tan sólo una 
subsacerdotisa a las ordenes del sacerdote de Apolo (Roussel 1987: 
216). Destaco la idea de que se impuso como indiscutible. En el 
siglo VIII a. C. se sientan las bases de los cultos del santuario, y en 
el Himno Homérico (III, 159, texto 19) se precisa de forma explícita 
que las muchachas deberán cantar primero a Apolo y luego a Leto y 
Ártemis. Si es necesario precisar el orden en que hay que rendir los 
cultos es porque la prioridad teórica al culto a Apolo, aunque 
existente, no era tan obvia. Leto da a luz a mellizos43, y ninguno de 
ellos es más poderoso que el otro.  
 
En nuestra mentalidad, estos hermanos deberían haber 
nacido en el mismo enclave. Sin embargo, esto no está del todo 
claro. Los Himnos Homéricos (III, 15-16, trad. A. Bernabé) nos 
diferencian un lugar de nacimiento para cada dios: “a la una en 
Ortigia, al otro en la rocosa Delos”. El problema es que si a Delos la 
tenemos perfectamente identificada, sobre Ortigia hay muchas 
dudas. Podría ser la misma Delos, si nos dejamos guiar por la 
descripción que hace por ejemplo Calímaco (Himnos: II, 59-62, 
texto 20) y Ortigia ser el nombre o pseudónimo que le dieron los 
antiguos por las bandadas de codornices que se asentaban en ella 
(Ateneo Banquete de los Eruditos: X, 392 D, texto 21). También 
Renea, si hacemos caso a Estrabón (Geografía: X, 5, 5, texto 22), la 
                                                          
42
 A pesar de que otros lugares intentan apropiarse del enclave del nacimiento del 
dios. En Delfos también sustituirá a antiguas divinidades de la tierra. Lo que 
curiosamente sí se discute es el nacimiento de Ártemis allí, aún siendo mellizos. 
43
 Leto tuvo un embarazo gemelar. Sobre el tema de los gemelos/mellizos en la 
cultura griega cf. Reinhard (2000); Dasen (2005). 
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isla vecina que con el tiempo se convirtió en paritorio y cementerio 
de los delios (figs. 19 y 20). Esta identificación puede que aparezca 
ya, aunque de manera confusa, en la Odisea44. No sabemos cuál es 
el enclave que se corresponde pero la defensa de diferentes 
emplazamientos no está reñida con el pensamiento griego.  
 
El nacimiento de dos dioses en un mismo lugar podía ser 
problemático, sobre todo si es sobre este nacimiento sobre el que se 
fundamenta la importancia del santuario. La historia antigua en 
general, y la griega en particular, se ha caracterizado por la 
definición de la preponderancia de los diferentes dioses en los 
lugares de culto. Diversos dioses lucharon en el imaginario griego 
de la antigüedad por ser los protectores de diferentes polis.  
 
La religión es un omnipotente instrumento de poder, y 
estratificar a los dioses es establecer un sistema de clases entre sus 
sacerdotes. El dios del que depende cada uno de ellos determina el 
escalafón que van a ocupar en la sociedad. Los griegos resolvieron 
este conflicto de manera más o menos pacífica. Trasladaron la lucha 
de poderes humana a los dioses. Fueron los olímpicos quienes 
solventaron qué dios se iba a quedar con el poder de cada polis. 
Tomar esta decisión, en el mundo de lo humano, no era más que 
determinar qué casta sacerdotal iba a ser la más poderosa,  qué 
                                                          
44
 “Tal viose cuando a Orión raptó Aurora de dedos de rosa: irritados estuvisteis, 
¡oh dioses de fácil vivir!, hasta el día que en Ortigia la casta de Artemis” (Homero 
Odisea: V, 121-123, trad. J. M. Pabón). “Hay por encima de Ortigia una isla 
llamada Siría” (Odisea: XV, 403, trad. J. M. Pabón). A Delos tan sólo hay una 
mención en la Odisea, la de Nausícaa (Homero Odisea: VI, 162). Hay muchas 
versiones sobre la muerte de Orión: por celos de la diosa, por un desafío en el 
lanzamiento de disco, por haber violado a la virgen hiperbórea Opis, incluso que 
por jactarse de matar a cualquier animal existente le fue enviado un escorpión que 
le mató. Cf. Apolodoro (Biblioteca: I, 4, 3-5), Higino (Astonomía poética: II, 34 y 
Fábulas 195), Arato (Fenómenos: 634-641), Eratóstenes (Catasterismos: 7), 
Ovidio (Fastos: V, 541 y ss). Quizá por ello en algunas ocasiones el arma utilizada 
para matar a Orión sea una palmera.  
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templo iba a recibir más dinero y qué diáconos iban a tener más 
poder en las decisiones del día a día. De ahí la necesidad en Delos 
de aplicar una normativa: el sacerdote principal era el de Apolo, su 
hermana tan sólo tendría una subsacerdotisa y el dios sería el 
primero en ser nombrado en las listas.  Se estaba jerarquizando no 
sólo el poder divino, sino también el humano45. 
 
Los materiales iconográficos  de esta época encontrados en 
la isla resultan complejos. Uno de los grandes centros para su 
estudio son las tumbas pero, fruto de las purificaciones realizadas en 
Delos46, todos los vestigios funerarios que conservamos anteriores al 
425 a. C. están en una fosa común de 500 metros cuadrados en la 
costa este de Renea (fig. 19). Como consecuencia de este avatar 
histórico los restos están muy mezclados, y han debido descorazonar 
a cualquier investigador para realizar el inmenso trabajo de hacer un 
estudio global. Hasta el momento sólo se han hecho análisis 
parciales, que no nos permiten conocer el funcionamiento de las 
necrópolis en las épocas arcaica y clásica47. Las dificultades de su 
estudio son obvias, y los restos conservados tan sólo son un pálido 
reflejo de lo que debieron ser estas tumbas antes de un casi seguro 
pillaje “pseudoconsentido”. La apertura de las tumbas de Delos para 
su traslado a Renea debió acarrear no sólo pillajes particulares de las 
personas que las estaban realizando o excursionistas nocturnos, sino 
el reaprovechamiento de piezas de valor. A pesar de todo, un estudio 
en profundidad de la fosa nos esclarecería muchas dudas sobre cómo 
se realizaron las purificaciones y el orden y prioridad que se 
otorgaron a los enterramientos, lo cual nos aportaría muchos datos 
sobre este período. A esto hay que añadir la falta de publicación de 
                                                          
45
 Sobre este tema cf.  Nilsson (1951) y  Loraux (2007). 
46
 Cf. pp. 171-207. 
47
 Existen los estudios de Existen los estudios de y Couillod (1974); Clère y Le 
Dinahet (1994); Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 1996. 
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los materiales y la dificultad de los mismos, muy mezclados por el 
carácter de fosa común que la antigüedad le otorgó. 
 
Como es de suponer, casi todo lo aparecido en esta fosa es 
cerámica. Aproximadamente un 20% es del siglo VIII a. C. y de 
origen cicládico a excepción de algunos vasos áticos. Un 43% de 
entre el 700 y el 530 a. C48. El 35% es de entre el 530 y el 425 a. C. 
con predominio ático, primero de figuras negras y luego rojas. En el 
siglo V a. C. la fosa se enriquece con más mobiliario urbano 
(Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 1996: 86)49. 
 
De lo extraído de ella, podemos sacar pistas del 
funcionamiento de sus rituales, pero con grandes dificultades. Entre 
las terracotas y cerámicas de los siglos VII y VI a. C. han aparecido 
divinidades femeninas en majestad cuya identidad sigue siendo una 
incógnita. Según algunos autores (Bruneau, Brunet, Frarnoux y 
Moretti 1996: 90) podría ser Perséfone o Ártemis, venerada en 
Renea bajo el nombre de Ortigia. Es más probable que fuera 
Ártemis, que contaba con más culto en las dos islas. En Ortigia hubo 
un Ortýgion, los delios identificaron Renea con la Ortigia 
Homérica50 y el culto a las llamadas Pre-Ártemis es antiguo en 
Delos, lo que justificaría esta afirmación que realizamos. 
 
                                                          
48
 En torno al 700 a. C. siguen siendo cicládicos (de Naxos y Paros, importaciones 
de Rodas) y en menor medida de Corinto, Eubea, Creta y Chipre; a lo largo del 
siglo VII a. C. y el VI a. C. es cerámica orientalizante venida de Rodas y de 
Corinto y cerámica meliana de origen cicládico (Bruneau, Brunet, Frarnoux y 
Moretti 1996: 86).   
49
 Falta un 2% en los cálculos realizados por estos investigadores. 
50
 La identificación es discutida, pero está claro que en Delos existió este templo, 
pero pudo haber creencias paralelas de donde estaba el lugar del nacimiento de 
Ártemis, no es algo que estuviera reñido en el pensamiento griego (en el mismo 
nacimiento de Apolo se pone de manifiesto), existen siempre diferentes versiones 
del mito. Lo que sí parece es que los de Renea rindieron un gran culto a esta diosa, 
lo que parece inclinar más la balanza hacia estas representaciones antiguas.  
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Paralelamente a esta fosa común, se levantó una necrópolis a 
finales del siglo V a. C. de la que tampoco se ha realizado un estudio 
en profundidad51. Lo precipitado de la ley del 426 a. C. que prohibía 
nacer y morir en Delos, que permite suponer que entró en vigor de 
manera inmediata, y la gente, que continuó muriéndose, precipitó la 
construcción de una necrópolis de urgencia que creció de manera no 
muy ordenada.   De la noche a la mañana había que crear de la nada 
una ciudad para los muertos que se expandía rápidamente a la vez 
que se realizaba.  
 
El gran apogeo de la necrópolis de Renea fue en la segunda 
mitad del siglo II a. C. y el I a. C., en contraste con la austeridad de 
la de Atenas en este período. Si en la gran polis del Ática las tumbas 
estuvieron marcadas por poco más que una columna, en Renea  todo 
era ostentación. Tanta, que los grandes coleccionistas de arte del 
siglo XVI acudieron aquí para ampliar sus bienes y hoy, para 
estudiarla, debemos recorrernos museos de todo el mundo en busca 
de  estelas o auténticas arquitecturas, así como cisternas de agua, 
necesarias para que el vivo se purifique después de haber estado en 
contacto con la muerte. Delos en esta época  era puerto franco y 
estaba colmado de riquezas. 
 
A pesar de la dificultad del estudio de los materiales, Delos 
fue tan grande, y su impronta tan profunda, que a través de los 
mitos, imágenes y relatos podemos reconstruir, y es necesario 
hacerlo, algo de este período en el que se cuajó y magnificó la 
grandeza del santuario, “gestante” en época anterior.  
 
 
                                                          
51
 Existen los estudios de Existen los estudios de y Couillod (1974); Clère y Le 
Dinahet (1994); Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 1996. 
  
 
117
3. EL PARTO DE LETO 
 
El parto de Leto no sólo marcó el punto de inflexión en la 
entrada de riquezas en la isla. Es el momento en el que hace su 
aparición, de manera más codificada, la palmera, el objetivo de 
análisis de esta tesis.  
 
La idea de una mujer agarrada a un árbol no era desconocida 
en el Mediterráneo. Ni siquiera en el mundo, como demuestra la 
antropología. Es una de las formas más antiguas de dar a luz. 
Tampoco el iconograma de una figura a agarrada a una palmera. La 
vecina Mesopotamia conserva miles de imágenes que se remontan al 
siglo XIII a. C. con esta iconografía. Delos, tan sólo tendrá el 
mérito, como tierra en la que confluían desde antiguo diferentes 
pueblos, de unir, hacer evolucionar y difundir una iconografía que 
circundaba desde antiguo por el Mediterráneo.  
 
En este punto, nos interesa realizar un análisis en 
profundidad sobre este fragmento de la iconografía que ha llegado a 
nosotros y que será de suma importancia para la difusión de la 
iconografía de la palmera después, así como una puesta al día de la 
bibliografía, del siglo XIX en su mayoría, en materia de partos. La 
evolución, la vía de entrada y lógica de esta iconografía, cómo 
evolucionaron las costumbres griegas, el porqué de la elección de la 
palmera y no de otro árbol para simbolizar el árbol del parto de Leto.  
 
La importancia de este punto es que no son datos que nos 
hayan aportado los textos directamente, sino que será un análisis 
mirando más allá de la mera imagen y de las palabras del mito, lo 
que nos lleve a saber más sobre las costumbres griegas en torno a 
estas materias. 
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HISTORIOGRAFÍA 
 
El parto de Leto nos sirve de fuente para estudiar los partos 
de la antigüedad clásica. Es un documento fundamental, por lo 
extremadamente complejo que resulta abordar el tema. Los médicos 
sólo asistían a los partos difíciles, el resto eran llevados a cabo por 
las mujeres de la casa. Esto explicaría el porqué en los tratados 
médicos de la figura más emblemática de la antigüedad, Hipócrates 
(Tratados médicos), sólo encontramos breves menciones referentes a 
la silla obstetrical, insistiendo sobre todo en las enfermedades de las 
mujeres y las operaciones en partos difíciles. Solo dos pasajes nos 
dan informaciones sobre las parturientas: Enfermedades de las 
mujeres y la Escisión del feto52. 
 
 No sólo el problema de abordar este campo se refiere a las 
ocasiones en las que el médico era llamado, sino a la cantidad y 
fecha de los documentos que han llegado hasta nosotros.  Hipócrates 
vivió entre el 460 y el 377 a. C., es decir recoge una tradición 
madurada que seguramente nada tiene que ver con el parto en su 
origen. No conservamos nada hasta el siglo  I d. C., donde Celso no 
da más que vagas reseñas sobre el tema. Tendremos que esperar 
hasta el siglo II d. C. para que Soranus, un médico de Éfeso, escriba 
un libro sobre las enfermedades de las mujeres53.  
 
Aún así, nos seguiremos moviendo en el mismo mundo de 
imprecisión: el parto es un ejercicio femenino, y tanto los textos 
literarios como los médicos sólo nos hacen intuir, de manera un 
                                                          
52
 Y se ajustan perfectamente a esta figura del médico llamado en casos difíciles. 
53
 De esta obra, que se creía perdida, se conocían dos traducciones latinas en la 
Edad Media: una de Coelius Adrianus y otra de Muscio, con el que se confundió la 
autoría hasta 1882, cuando empezaron a proliferar los escritos estudiando el parto 
en la antigüedad. 
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tanto imprecisa, la realidad. Tanto es así que pasado el tiempo 
Higino nos contaría una fábula muy significativa al respecto54.  
 
Pero tanto esas fuentes antiguas literarias, como sobre todo 
las artísticas, despertaron a finales del siglo XIX una inquietud por 
indagar en el tema del parto en la antigüedad. Muchos monumentos, 
y sobre todo esculturas del mundo antiguo, fueron reinterpretados 
como escenas de parto.  
 
Dentro de esta corriente se sumaron a los estudios de 
historiadores y arqueólogos, los de médicos que analizaban desde su 
punto de vista diversas obras de arte, dando o no la razón a las 
investigaciones anteriores hechas desde un punto estrictamente 
histórico. Estas aproximaciones dieron lugar a una confrontación de 
opiniones entre las diversas disciplinas, que cuajaron en diversos 
artículos y libros donde en ocasiones se desmentían interpretaciones 
de monumentos hechas por arqueólogos por tener imprecisiones 
médicas. Así, el médico Morgoulieff  (1893: 4) recoge esta 
confrontación interdisciplinar, resumiendo muy bien esta inquietud 
de los médicos al decir que:  
 
“Los artículos a los cuáles hemos hecho alusión están diseminados 
en recuerdos que los médicos ignoran generalmente su existencia. Son en 
principio, sin excepción, obra de arqueólogos que no tienen ninguna 
noción de obstetricia y razonan a la aventura cuando deberían hacer una 
llamada a argumentos tirados de las ciencias naturales. El resultado, como 
veremos más tarde, es que sus interpretaciones son muchas veces erróneas 
                                                          
54
 Los antiguos atenienses no dejaban que ninguna mujer aprendiera medicina, por 
lo que las mujeres morían por pudor: preferían fallecer antes que llamar a un 
hombre médico. Hagnódice se hizo pasar por hombre, y sabiéndolo sólo las 
mujeres, las curaba a todas. Sólo cuando se descubrió todo los atenienses 
reformaron la ley para que las mujeres pudieran aprender medicina (Higino 
Fábulas: 274, 10-13, texto 23). 
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o inadmisibles y que haciendo un esfuerzo por aclarar las obras de arte por 
medio del  número muy pequeño de textos antiguos de que se dispone, han 
dado interpretaciones a esto de manera poco satisfactoria”. 
 
En realidad, el punto de partida de toda esta corriente, quizá 
habría que marcarlo con la obra de Johan Jakob Bachofen, quien en 
1861 publica Das Mutterecht, donde reivindica los mitos como 
elementos capaces de expresar una realidad histórica. Dentro de esta 
línea, Bachofen no estaba más que siguiendo los planteamientos del 
estudio del mito que ya hizo Friedich Creuzer en su obra Symbolik 
und Mythogie der alten Völker, besonders der Griechen, publicada 
entre los años 1810-181255. La importancia de la obra de Bachofen, 
hecha desde el punto de vista de la Historia del Derecho, marcó dos 
pautas fundamentales para entender esta "moda” o acercamiento 
interdisciplinar al tema del parto. En primer lugar, supone una pauta 
para el estudio desde la perspectiva de lo femenino de las culturas 
antiguas algo que, aunque muy en boga hoy en día que proliferan los 
estudios “de género”, en esta época no era tan usual.  
 
En segundo lugar, este profesor de Historia del derecho 
romano, estaba tratando un tema abordado por historiadores, dando 
su perspectiva desde el punto de vista del derecho. Lo mismo que 
años más tarde harían médicos como Witkowski (1887), 
Morgoulieff (1893),  Giron (1907) o incluso Gazuit (1989), en época 
más reciente. 
 
                                                          
55
 La obra de Creuzer, que cayó en descrédito por su hipótesis de que todas las 
religiones antiguas derivan del hinduismo, tendrá un peso específico en cuanto a su 
definición de símbolo, que será la mezcla de imagen y palabra, elemento 
constituyente en el camino de aprendizaje usado por los “sacerdotes” para dar a 
conocer las cuestiones “teológicas”. Cf. Llenares García (1987: 6-9).  La 
apreciación metodológica se nos escapa a este estudio, a no ser para poder 
entender la importancia, aunque relativa, de esta obra, pero su mención es 
obligada. 
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ANTECEDENTES 
 
Para comprender cómo y por qué se construyó el mito del 
nacimiento de Apolo, así como su gran auge en Delos, es necesario 
analizar algunos aspectos que nos permitan ver cómo en este 
santuario se llegó a rendir un culto tan importante a los temas del 
parto y de cómo la palmera se convirtió en su símbolo. 
 
En la cercana Creta hubo un importante culto prehelénico a 
Ilitía, donde además se documenta un tipo de palmera autóctono, la 
Phoenix Theophrasti56. Imágenes de mujeres arrodilladas (fig. 21) 
fueron dedicadas a esta diosa en la ciudad de Lato. A ella estaba 
dedicada el templo principal, de los siglos III-II a. C., pero con 
cultos anteriores muy importantes a las diosas madre (Demargne 
1929: 427). Ella sería el culto que se superpondría. A su vez, la 
diosa de los partos, tendría un carácter prehelénico muy marcado, 
que sería el germen del culto de Leto (Pestalozza 1951). 
 
Siguiendo en Creta, asociar los nombres de Leto y Lato 
resulta extremadamente fácil, así como vincularlos al gran culto que 
tuvieron en la isla. Parece por tanto bastante plausible pensar, o al 
menos barajar como hipótesis, que el culto de Ilitía en Delos proceda 
de la Creta postminoica (Plassart 1928: 308-310), el mismo sitio de 
dónde por otra parte según el Himno Homérico sale Leto para dar a 
luz57.  
                                                          
56
 Cf. Teofrastro (Historia de las Plantas: II, 6, 9). En la época del escritor, existía 
un número remarcable de palmeras enanas en Creta (Teofrasto Historia de las 
Plantas: II, 6, 11). En la isla está probada su existencia tanto en las fuentes escritas 
como en las arqueológicas desde el II milenio a. C. (Melena 1973-75: 84-85). 
57
 El recorrido de Leto fue: Creta, Egina, Eubea, Egas, Iresias, Peparetos, Atos, 
Pelio, Samos, Ida, Esciros, Focea, Autócane, Imbros, Lemnos, Lesbos, Mácar, 
Quíos, Mimante, Córico, Claros, Eságea, Samos, Mícale, Mileto, Cos, Cnido, los 
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La preocupación y el culto al tema del parto son antiguos en 
Delos, y no son factores aislados. Parece que hubo un himno 
consagrado a Ilitía y cantado por los delios hecho por un licio: Olén 
(Pausanias Descripción de Grecia: IX, 27, 2). Una tradición nos dice 
que fue este poeta, el más antiguo, quien llevó el culto de Apolo y 
Ártemis desde Licia a Delos (Turquía-Asia-Palmera) y allí le 
compuso los himnos58. No sólo la preocupación por los partos es 
antigua en la isla, sino que el culto a este tipo de divinidades 
vinculadas a partos en el que las Ilitías no es más que una evolución, 
es antigua. Pausanias incluso la consideraba más antigua que Crono, 
el padre de los dioses (Pausanias Descripción de Grecia: VIII, 21,3, 
texto 29)59. La misma Leto, que en Delos tuvo su propio templo con 
lago y jardines a la manera creto-oriental, tuvo en la Grecia 
                                                                                                                                                               
Cárpatos, Naxos, Paros y Renea (Himnos Homéricos III, 30-50). Se ha hablado 
con frecuencia de que es la descripción del itinerario de un marino.  
58
 Heródoto dice “que el tal Olén, que era originario de Licia, compuso también los 
demás himnos antiguos que se cantan en Delos” (Heródoto Historia: 35, 3, trad. C. 
Schrader, texto 24). Pausanias (Descripción de Grecia: X, 5, 8, texto 30) también 
le reconoce como el primero en cantar a Apolo. Este poeta se pierde en la memoria 
de los tiempos, siendo más antiguo que el mismo Homero, puesto que posteriores a 
él son Panfo y Orfeo (Pausanias Descripción de la Grecia: IX, 27, 2, texto 25). Si 
vamos en orden, el más antiguo es Olén, después Pafo y por último Homero 
(Pausanias Descripción de la Grecia: VIII, 37, 9, texto 26). Se decía que Olén fue 
el primero en cantar a Apolo, que vino a Delfos con los hiperbóreos (Pausanias 
Descripción de la Grecia: X, 5, 6-8, texto 27). Este último texto pone de 
manifiesto no sólo la antigüedad de Olén, sino la venerabilidad con la que se le 
dotó con el paso del tiempo. Todas las fuentes les vinculan más a Delos que a 
Delfos, sin embargo en este segundo santuario de Apolo se le otorgó el ser el 
primero que profetizó y cantó en hexámetros. También se le clasifica como 
hiperbóreo, no como licio, en contraste con las otras fuentes. No es la versión 
común pero sin duda para los de Delfos suponía vincularlo a un origen mucho más 
sagrado que el asiático o más evolucionado en el devenir de la historia de los 
cultos a Apolo. Es una manera de vincularlo a Delos, pues allí se recibían los 
tributos de este pueblo, que en algunas versiones del mito estuvo implicado en el 
parto de la diosa. En la isla están las tumbas de cuatro de sus vírgenes, a las que se 
rindió tributo durante siglos. De Delfos, además, salía Apolo al país de los 
hiperbóreos. Calímaco (Himnos: IV, 304-305, texto 28) precisa la ciudad: Janto. 
59
 Ya han ido pasando muchos de los grandes filósofos de la Grecia antigua. Crono 
es el padre, el primero de los dioses, pero dar a luz siempre ha existido y es 
necesario, incluso para que los dioses nazcan. Parece que Pausanias incluso se 
plantee una cuestión filosóficas indirecta. 
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continental un culto casi inexistente. Sin embargo, sí contó con un 
culto importante en Asia Menor, teniendo en Xanthos (Licia) su 
santuario más importante, de donde incluso tradicionalmente se ha 
hecho derivar su nombre: lada= mujer60. 
 
Si la vía de entrada fue oriental, su culto siempre fue puesto 
en relación, igual que la palmera, con estos cultos venidos de fuera 
relacionados con la fecundidad. A fin de cuentas, la base de todos 
ellos era la misma. Es el recuerdo más antiguo de estas 
civilizaciones no tan “civilizadas”, donde la madre está relacionada 
con la tierra, por lo que es sinónimo de fecundidad y vida. Igual que 
la palmera. De hecho,  Heródoto asoció de forma explícita un 
recinto sagrado en Sais con obeliscos y un lago con un pretil de 
piedra circular con el Trocoide de Delos (Heródoto Historia: II, 170, 
texto 31)61. 
 
También es importante recalcar la gran población jonia que 
según Tucídides (Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 104, 3, 
texto 32) poblaba la isla y que será la que defenderá el nacimiento 
de Apolo en Delos, constituyendo una tradición poética que se 
impondrá a la de los helenos (Bouché-Leclercq 1963: 14-15). Jonia 
es tierra de Apolo: Creuso llamó Ión, un topónimo de Jonia 
(Eurípides Ion: 661-663) a su hijo porque se cruzó con él cuando 
salió del recinto de Apolo.  
 
Si la literatura, a través de los Himnos Homéricos, nos 
mencionan a los jonios como una población presente en el santuario 
                                                          
60
 Cf. Picard (1922: 548-549), Nilsson (1967 : I, 470-471) y Gallet de Santerre 
(1958 : 147). 
61
 Curiosamente, el sepulcro al que hace referencia el texto es de Osiris, dios de la 
vida y la resurrección. Se hace la comparación con el lago, pero en torno a éste 
estuvieron las esculturas de los leones, que aunque no tuvieron la dimensión de los 
obeliscos sí pudieron cumplir o crear una impresión parecida (cf. texto 31). 
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desde al menos antes del siglo VIII62,  parece que puede ser tan 
antigua como el II milenio a. C. (Gallet de Santerre 1958: 210), una 
fecha muy temprana para la entrada de todas estas tradiciones en la 
isla63. 
 
Los jonios además mantuvieron una estrecha relación con 
Éfeso, la ciudad donde se rendía un gran culto a Ártemis, la hermana 
de Apolo que tenían palmeras alrededor del templo y que con el 
tiempo reclamó el nacimiento de los dioses allí (Estrabón Geografía: 
XIV, 1, 20, texto 33)64. Acudían a las Efesias (Tucídides Historia de 
la Guerra del Peloponeso: 104, 3), las fiestas celebradas en honor a 
la diosa, que también estuvo vinculada a la iconografía de la 
palmera. 
 
En Delos celebraban las Delias, fiestas de origen jonio 
reinstauradas por los atenienses después de la purificación del año 
426 a. C. (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: 104, 3 y 
ss)65 con idea de estrechar los lazos con ellos, es decir con claros 
intereses imperiales.  
                                                          
62
 Aunque la investigación ha discutido sobre la fecha de esta migración. 
63
 En ocasiones se ha mezclado la migración jonia con la migración micénica en el 
Egeo.  Según Gallet de Santerre (1958: 207) los jonios son los grandes defensores 
y adoradores de Apolo, y en época micénica el culto que prevalece en Delos es el 
de la Pre-Ártemis y estas diosas femeninas relacionadas con lo femenino 
características del Egeo, lo que impide hablar de una fecha anterior para la 
migración.  
64
 Cf. pp. 495-504. Varios territorios reclamaron con el tiempo ser el lugar en el 
que nació o tuvo relación con el nacimiento de Apolo [Tegira, Orcómenes, Ática 
(cabo Zoster), Trifilia (Anfigeneia) y Éfeso], pero son tardías y tuvieron poco 
éxito. Cf. Allen, Halliday y Sikes (1936: II, 202). Sobre Éfeso y sus pretensiones 
en época helenística de ser el lugar de nacimiento de Apolo y Ártemis cf.  Nilsson 
(1951: 116-118). Éfeso, igual que Delos, guardó una estrecha relación con los 
carios, los léleges y los jonios (Estrabón Geografía: XIV, 1, 3, texto 34). 
65
 Tucídides (Historia de la Guerra del Peloponeso: 104, 3 y ss, texto 35) hace 
referencia a la antigüedad de estas fiestas y a cómo fueron reinstauradas por los 
atenienses. Insiste, y recoge versos de los Himnos Homéricos (III, 146- 150 y 165-
172) en que habla de estas delias y que ponen de manifiesto su antigüedad y 
presencia jonia en la isla: “Mas tú, Febo, regocijas tu corazón especialmente con 
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El vínculo jonio con Atenas será muy importante. Solón 
consideró a Atenas como la tierra más vieja de Jonia (Aristóteles: 
Constitución de los Atenienses 4, 2, texto 36)66. Las menciones son 
mucho más explícitas que todo esto. Algunas versiones míticas de la 
historia de Ión, el hijo de Apolo y Creúsa, intentan demostrar que los 
atenienses colonizaron en tiempos remotos Jonia67. Ión es un 
nombre que ya está emparentado etimológicamente con Jonia. Es 
nieto de Erecteo, el hijo que nació de la virginal Atenea. Las 
                                                                                                                                                               
Delos, donde en honor tuyo se congregan los jonios de arrastradizas túnicas con 
sus hijos y sus castas esposas. Y ellos, con el pugilato, la danza y el canto, te 
complacen, al acordarse de ti cuando organizan la competición. Quien se halle 
presente cuando los jonios estén reunidos, podría decir que son inmortales y están 
exentos por siempre de la vejez”. Para Herodoto, Jonia tenía el clima ideal 
(Historia: I, 142) aunque no lo utiliza para explicar un carácter. Según Lenfant 
(1992: 114) en el pensamiento griego clásico el mundo se organizaba en círculos 
concéntricos en torno a un centro griego: en el pensamiento mítico Delfos, y Jonia 
en el de los etnógrafos, en su mayoría originarios de Asia Menor. La carrera de 
carros es introducida por Nicias y también mencionada por Plutarco (Nicias 3, 5-
7).  
66
 Domínguez Monedero (2001: 16-18) insiste en cómo Solón recitaba sus Poemas 
ante un público que conocía la realidad de Atenas, conocía su obra política, por lo 
que en muchos casos sobraban las aclaraciones. 
67
 Eurípides cuenta una versión en su tragedia: Ión. Pausanias (Descripción de 
Grecia: VII, 5, 1, trad. M. C. Herrero) cuenta: “Esmirna, que es una de las doce 
ciudades de los eolios construida en el lugar que todavía en mi tiempo llaman la 
ciudad antigua, fue ocupada por los jonios que, partiendo de Colofón, se la 
quitaron a los eolios. Después, con el tiempo, los jonios permitieron entrar a los de 
Esmirna en el Consejo del Panjonio”. Aristóteles (Constitución de los Atenienses: 
3, 1-3, texto 37) intentó vincular a Ión con la institución de la polemarquía 
ateniense, porque al haber reyes blandos hicieron venir a Ión para gobernar. Así se 
vincularon las magistraturas a la historia mitológica. Androclo, hijo de Codro, 
dirigió la colonización de los jonios. Parece que fruto de esta antigua vinculación y 
respeto gozaron de buenos privilegios, como asientos en primera fila en los juegos, 
manto de púrpura que indicaba su ascendencia real y bastón de mando entre otros 
(Estrabón Geografía: XIV, 3, texto 38). La unión es explícita en Baquílides 
(Ditirambos: 18, 1-5, trad. M. A. Márquez) donde dice “Rey de la sagrada Atenas, 
señor de los jonios de vida refinada”. Incluso cuando Teseo se dirige a Creta 
(Baquílides Ditirambos: 18, 1 y ss, trad. M. A. Márquez) se refiere como a jonios a 
los jóvenes del cortejo, cuando el origen de esta tradición es ateniense pues 
Andrógeo, el hijo de Minos, ganó en el festival de Atenas y fue asesinado en una 
emboscada por los atenienses. Minos asedió la ciudad hasta que los atenienses 
cedieron y se comprometieron a enviar cada cierto tiempo siete muchachos y siete 
muchachas. Sin embargo, en esta versión nos cuentan que “una nave de azulada 
proa que llevaba a Teseo, firme ante el estrépido del combate, y a dos veces siete 
espléndido muchachos de entre los jonios (...)”. Cf. Osborne (2004 y 2008). 
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vinculaciones entre la polis y el santuario no sólo son explícitas, son 
un topos. Con motivo de las guerras médicas, cuyo origen fue la 
sublevación jonia y a la que casi tan sólo los atenienses acudieron 
enviando ayuda68, los jonios 
 
“Se dirigieron repetidamente a los atenienses y les pidieron que, en 
atención a su parentesco, fueran sus jefes, y que no soportaran a Pausanias 
en caso de violencia” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 
95, trad. J. J. Torres. 
 
Existía una gran propaganda política que insistía en el 
liderazgo de los atenienses sobre los jonios. Creían incluso que los 
jonios de las Cícladas y de Asia Menor eran de origen ateniense69. 
                                                          
68
 Aristágoras de Mileto esgrimió diversos argumentos para convencer a los 
atenienses del envío de ayuda, entre ellos esta vinculación (Heródoto Historia: V, 
97, 2, texto 39). Los atenienses decidieron enviar veinte naves (Heródoto Historia: 
V, 97, 3, texto 40) La intervención de Atenas y Eretria, las únicas que acudieron 
su ayuda, fueron la excusa para el ataque de Darío a los griegos.  
69
 Por eso tenían todos esos privilegios. En tiempos remotos mucha gente se 
refugió en Atenas, obteniendo la ciudadanía, hasta haber una superpoblación, por 
lo que enviaron colonias a Jonia (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: 
I, 2, 6, texto 41). Por supuesto eran hombres poderosos los que acudían a Atenas y 
se refiere a una época antigua, donde el obtener la ciudadanía era más fácil que en 
el siglo V a. C.  Los pueblos jonios eran diversos y considerados de origen 
ateniense, “formaban la parte más importante de las fuerzas que seguían a los 
atenienses” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: VII, 57, 4, texto 
42). Eran una fundación ateniense (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: VI, 76, 3, texto 45). Los jonios que emigraron se mezclaron además 
con los carios: tomaron por esposas a sus mujeres (Heródoto Historia: I, 146, texto 
43). Partieron del Pritaneo, la sede del gobierno donde estaba el altar de Hestia con 
un fuego perenne que los fundadores de colonias se llevaban para fundar la nueva. 
También se unieron a Licia, lugar mítico del origen del poeta Olén, pero eran 
atenienses. Los licios a los que se unieron eran descendientes hijos de Glauco 
(Heródoto Historia: I, 147 texto 44), que participó en la Guerra de Troya (Ilíada 
VI, 119 y ss). También se unieron a los pilios, súbditos de Néstor, y a Codro, rey 
mítico de Atenas (Heródoto Historia: I, 147, texto 44). Los persas no quisieron 
acaudillarlos contra Atenas porque ellos son sus antepasados, y serían muy viles si 
lucharan contra su metrópoli o se podrían unir a ellos (Heródoto Historia: VII, 51, 
2, texto 46). En el arcaismo Atenas se siente orgullosa de sus relaciones con jonia, 
pero en el siglo V a. C. en ocasiones las menosprecia por haber sido esclavizados 
por los persas y su carácter orientalizante. A pesar de eso se sienten cabeza suya, 
lo que justifica su “imperialismo”. Naxos era de origen jonio también (Heródoto 
Historia: VIII 46, 3, texto 47). Si consideraban a los jonios como una parte suya, 
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La vecina Mesopotamia contaba además, con una rica 
iconografía del árbol de la vida, que en la inmensa mayoría de los 
casos es una palmera. Enkidús lo tocan, con la idea de que trasmitía 
el numen de la vegetación (Danthine 1937)70. En el Pre-Artemision 
de Delos están documentados objetos creados a la manera oriental o 
importados del Próximo Oriente datados del Bronce Reciente III 
(Gallet de Santerre 1958: 107)71. 
 
Fruto de todas estas ideas, producto de toda una mezcla y 
migración de culturas que fueron entrando y saliendo de esta isla, en 
Delos se empezó a codificar la compleja iconografía de la palmera. 
El culto a los partos y la palmera respondía a una larga tradición 
como árbol de fecundidad y de vida, que sin embargo los griegos 
conocían pero no disfrutaban (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 
E). Pero Delos, situada en el centro de las Cícladas, era el nexo de 
unión entre las rutas de Grecia y Asia. Este hecho favoreció el 
comercio entre ambas zonas, lo que llevó implícito cierto 
intercambio cultural que se vio favorecido por el carácter neutro y 
sacro del que gozó la isla en la antigüedad72.  
 
La multiculturalidad de este santuario se plasma ya en los 
Himnos Homéricos (III, 162-163, trad. A. Bernabé), donde las 
muchachas “las voces e incluso el chapurrear de todos los hombres 
saben imitarlo”, es decir, o repetían cantares antiguos en lengua no 
                                                                                                                                                               
resaltar el origen jonio de Delos y del culto a Apolo era una manera de poder 
reclamar el territorio como suyo. Sobre este tema cf. Hauvette-Besnault (1888: 
257-292); Cassola (1957); Robert (1947: 506-523); Sakellariou (1958); Huxley 
(1966); Mastrocinque (1979); Roebuck (1984); García Quintela (1985);   
70
 Cf. pp. 140-147.  
71
 Incluso algunos autores especificaron la procedencia exacta de algunos, como 
Ugarit (Lorimer: 1950, 153 n. 1). 
72
 La influencia fue mutua, y la de las islas se hizo pausible también en Asia. Una 
instalación cicládica existía en Asia (Gallet de Santerre 1958: 51). 
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griega o hablaban diversos dialectos (Bernabé 1988: 113 n. 64). 
Quizá, incluso, por lo que se entiende del texto y las necesidades 
comerciales y de “peregrinaje” al santuario, este pasaje se refiera a 
su policulturalismo lingual. En cualquier caso, constata la existencia 
de poblaciones venidas de fuera y la mezcla cultural que existió en 
la isla.  
 
Todas estas ideas se fueron mezclando y los mitos son una 
clara manifestación de ello. Atenas no se mantuvo ajena a toda la 
importancia que tuvo la isla y a sus idas y venidas poblacionales. La 
tradición de los cultos es un reflejo de ello. Atenas se esforzará por 
vincular sus héroes más venerables a estos cultos griegos:  
 
Teseo, héroe ático por antonomasia, estuvo muy vinculado al 
mundo minoico y a Delos. Después de pasar por Creta, hizo 
sacrificios en honor a Apolo; consagró una efigie, que Ariadna le 
había dado, en honor a Afrodita; instauró un baile que los delios 
siguieron realizando con el tiempo y que imitaba su deambular por 
el laberinto73; e incluso fue el que dio por primera vez una palma, 
cogida de Delos, al vencedor de los juegos (Plutarco Teseo: 21)74.  
 
La justificación de las peregrinaciones anuales a Delos de los 
atenienses tiene su origen en su gran héroe. Prometieron que si 
                                                          
73
 Se llamaba géranos o “danza de la grulla”, por simbolizar el andar errabundo de 
Teseo en el laberinto. Cf. Plutarco (Teseo: 21) y Calímaco (Himnos: IV, 307-315, 
texto 49). Sobre esta danza cf. Lawer (1946: 112-130). Las tradiciones más 
antiguas, como el  Vaso François, situa la intervención de Teseo en Creta en 
cuadro musical o al menos coral. Desde Homero hasta el arcaísmo esta 
“performance” musical de Teseo estuvo asociada a Creta y Ariadna, para luego 
desplazarse a Delos (Calame 1990: 118-122).  
74
 Sobre la palma que instauró Teseo cf. pp. 433-443. Mencionado también por 
Plutarco en sus Charlas de Sobremesa (724). La escultura que consagra es 
mencionada también por Calímaco (Himnos: IV, 307-315, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso, texto 48): “Se cubre entonces de coronas la sagrada y famosa imagen 
de la antigua Cipris, la que un día Teseo consagró, al regresar de Creta con los 
jóvenes”.  
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Teseo volvía vivo de Creta enviarían una theōría anualmente 
(Calímaco Himnos: IV, 310-315, texto 48 y Platón Fedón: 58 b, 
texto 49). Incluso parece que enviaban la misma nave que usó el 
héroe para ir a Creta.  
 
Teseo no es un héroe cualquiera. Si bien no tuvo casi 
importancia en los relatos más antiguos, “con el esplendor de 
Atenas, y al hilo de esta reutilización política e interesada de su 
figura, a finales del VI entra de un modo casi repentino en la 
literatura su ciclo entero” (Bernabé 1992: 116). Los atenienses 
convirtieron un personaje insignificante en un héroe que estuvo 
implicado en los mitos y tradiciones de los enclaves más 
venerables75. 
 
Los atenienses también quisieron vincular a otro de sus 
venerables héroes a la historia de Delos: Erisictión. Como hijo de 
Cécrope y Aglauros, es un héroe esencialmente ático que es 
vinculado a los mitos más antiguos de Delos76. Trajo de Delos a 
Atenas un antiguo xóanon de Ilitía (Pausanias Descripción de 
Grecia: I, 18, 5)77; según una tradición tardía fundó el primer 
                                                          
75
 Bernabé (1992: 97-118) hace un interesante estudio sobre esta cuestión. Señala 
cómo Homero le presta muy poca atención, y en pasajes “sospechosos”, quizá 
añadidos de los aedos o Pisístrato y sus primeros relatos son “poco decorosos”. “El 
Teseo donjuanesco ha cedido lugar ante el refundador de la polis, el creador de la 
gran Atenas, el monarca justo y benévolo, precursor de la democracia, un ejemplo 
de moral y sensatez, hospitalario y magnánimo, socorredor de otros héroes en 
apuros, como Heracles y Edipo. Tras esta evolución es fácil detectar una clara 
intención de propaganda política” (García Gual 1992: 217). Cf. Dugas (1958: 1-
24); Brommer (1982); Connor (1970: 143-171); Calame (1990); Calame (1990); 
Carpenter (1997); Loreaux (2007). 
76
 Crusius, (Roscher: I, col. 1383 s. v. “Erysichthon” defiende que el héroe sería 
delio pero “nacionalizado” ateniense. Sin embargo su nacimiento le da su 
nacionalidad: es ateniense. También Ión y Pirrakos, pero se escapan más a esta 
teoría. 
77
 Deonna (1948: 81) cree que este xóanon puede ser el que Menófanes, general de 
Mitríadates, tiró al mar (Pausanias Descripción de Grecia: III, 23, 2 y ss). 
Pausanias no lo menciona de forma expresa, luego esta afirmación realizada en 
función a un texto resulta un poco aventurada. 
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santuario de Apolo Delio (Eusebio Crónica Canónica: 28) y fue el 
primero que consagró un xóanon a Apolo en el santuario (Pluarco 
De Daedali Plataeensibus: X)78.  
 
Los atenienses se esforzarán por vincular sus héroes más 
venerables a los cultos delios. Delos y Atenas vinculados y 
mezclados por una historia mítica. Tanto el tema del parto de Leto 
como la elección de la palmera para simbolizarlo responden a una 
sintetización de todos los elementos que circulaban por el 
Mediterráneo. Sin ellos, no podemos entender la construcción, el 
éxito de la versión griega y su perpetuidad en épocas posteriores, 
sobre todo a sabiendas de que es un árbol que en origen no estuvo 
muy extendido por su territorio. 
 
 
LA POSTURA DEL PARTO 
 
Cuenta el Himno Homérico, una de las fuentes más antiguas 
relativas al parto de Leto en particular y a los alumbramientos en 
general79, que  
 
“(…) cuando a Leto le sobrevino el parto y sintió el deseo de dar a 
luz. En torno a la palmera echó ambos brazos y apoyó las rodillas en el 
blando prado” (Himnos Homéricos III, 116-118, trad. A. Bernabé). 
 
                                                          
78
 Gallet de Santerre (1958: 187) cree que este xoanon de Ilitía podría ser una 
réplica de la estatua dedálica de Afrodita que Ariadana le había dado a Teseo, pero 
ni lo justifica ni hay nada que haga pensar en ello. Ateneo (Banquete de los 
eruditos: IX, 392) menciona a Erisictión, pero es a colación de las codornices y el 
nombre de Ortigia. No añade ningún otro dato. 
79
 Según Morgoulieff (1893: 9-11) son tres: uno Egipcio del 1500 a. C. sobre el 
parto de Rouditidit, un pasaje de la Biblia (Éxodo, I, 16) sobre las medidas que 
tomó el faraón de Egipto para evitar que los hebreos se multiplicaran y el parto de 
Leto. Ambos tienen elementos en común. 
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A pesar de ser ésta la versión más respondida del mito, en la 
imagen que nos ha llegado, una píxide del Museo Arqueológico 
Nacional de Atenas (fig. 4) Leto se encuentra dando a luz agarrada a 
una palmera pero sentada en una silla80.  Tan sólo en una imagen 
recogida por Giron (fig. 22) se representa a Leto con la rodilla 
izquierda apoyada en tierra y la derecha en cuclillas, apoyándose en 
una palmera. 
 
Dar a luz de rodillas o de cuclillas es la forma más natural y 
antigua, pues no requiere artificio ni utensilios. Es la postura de la 
mujer que no tiene recursos, ni mobiliario ni máquinas. Es utilizada 
por la mujer “salvaje” que no conoce herramienta alguna para 
realizarlo y sin duda la más respondida por todas las razas en su 
origen (Giron 1907: 6 y 12). En su origen, para facilitarse esta labor, 
la mujer se apoyaría en un elemento cercano: como por ejemplo un 
árbol81.  Es un elemento de desarrollo común e inherente al hombre, 
una pauta común del comportamiento humano82. Apoyar las rodillas 
en la tierra o acuclillarse para dar a luz, nada tiene que ver, como 
algunos autores han querido ver (Motte 1973), con una búsqueda de 
la madre del contacto con la tierra, la Madre por antonomasia. Una 
mujer, con todos los dolores del parto, en ese preciso instante 
seguramente no está pensando en motivos tan enrevesados.  
                                                          
80
 LIMC, s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena “n. 
458; “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl.84.2). 
81
 De esta forma, sería consecuente pensar que en muchas ocasiones el parto ser 
realizaría así (aunque evolucionaron con las costumbres), como el ejemplo de 
Aïcha que nos recoge Giron (1907), y siempre dentro del goloso intento de este 
tipo de estudios de acercarlo a paralelos antropológicos actuales de pueblos en otro 
nivel de “civilización”. Witkowski (1887) recoge que “La posición acuclillada 
que repugna a las mujeres civilizadas, sin duda porque recuerda a la posición que 
se toma para defecar, es por tanto la posición más favorable a las evacuaciones 
en una palangana”. Es la postura más cómoda que conoce una mujer para 
expulsar algo de esa zona del cuerpo. 
82
 Sobre este tema ver Eliade (1957: 222 y ss), autor que busca de manera 
exhaustiva los nexos o raíces antropológicas entre diferentes culturas con intención 
de encontrar las pautas comunes del desarrollo humano.  
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Esos recuerdos antiguos de las primeras formas de dar a luz, 
que aparecen reflejados en los Himnos Homéricos, cambiaron con el 
tiempo, y de ellos quedó constancia indirecta en las fuentes escritas 
e iconográficas. A medida que las costumbres evolucionaron ese 
tipo de partos de rodillas fue produciendo extrañeza entre los 
antiguos (Morgoulieff 1893: 50-54) tanta, que requirieron alguna 
explicación adicional. Estar de rodillas se trasformó en un gesto para 
pedir piedad. A Ilitía los de Tegea la llamaban Auge de rodillas, 
porque cuando Nauplio iba a tirar a Auge al mar por encargo de 
Aleo, cayó de rodillas y dio a luz en el santuario de la diosa 
(Pausanias Descripción de Grecia VIII, 48, 7, texto 50). 
 
Pausanias se muestra extrañado ante esta imagen arrodillada, 
consecuencia de un parto. En su época requiere una explicación. Dar 
a luz así es una costumbre que se ha perdido en la memoria de los 
tiempos. Pausanias lo refleja como un accidente con tintes de 
milagro: cayó en el santuario de Ilitía, la diosa propiciadora de los 
partos.  
 
Es cierto que tanto este parto como el de Leto son producto 
de situaciones poco convencionales. Son mujeres perseguidas, 
expulsadas de la polis. Leto, víctima de los celos de Hera, no tiene 
dónde dar a luz. Todos los territorios tienen miedo a acogerla 
(Himnos Homéricos III, 45-50, texto 51) 83. Incluso fueron 
                                                          
83
 Se ha insinuado que el miedo pueda ser al propio Apolo (Himnos Homéricos: 
108, n. 53, trad. A. Bernabé), seguramente por las afirmaciones posteriores, 
cuando la diosa conversa con Delos y expresa ciertas “habladurías” que dicen que 
Apolo será alguien muy orgulloso y poderoso. Delos cree que puede considerarla 
indigna y derribarla con sus pies y enviarla al fondo del mar (Himnos Homéricos 
III, 67-77, texto 52). El miedo parece más personal de Delos por ser una isla con 
poca “autoestima”. En ella la diosa dio a luz según el Himno Homérico, por no 
poderlo hacer en otra parte. Apolo aparece en los Himnos Homéricos (IV, 307 y ss, 
trad. A. Bernabé) como “el más violento de los dioses todos”. De hecho en el 
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apostados guardianes: Ares desde el monte Hemo de Tracia, e Iris 
desde el Monte Mimante, en Asia Menor, vigilaban que ningún 
territorio acogiera a la parturienta  (Calímaco Himnos: a Delos 63-
72, texto 55)84.  
 
Leto dio a luz en las versiones más antiguas del mito 
arrodillada o medio acuclillada y agarrada a una palmera. Lo hizo “a 
lo indígena” porque lo hace fuera del ámbito de lo civilizado, es 
expulsada de él85.  
 
A pesar de que en las fuentes, con el paso de los años, se 
siguió manteniendo la idea de agarrarse al árbol, con el tiempo 
vemos que ya aparece un detalle pequeño pero fundamental que 
establece una diferencia. Varios siglos separan a los Himnos 
Homéricos del Himno a Delos de Calímaco, y ya este último ha 
introducido una pequeña y aparentemente insignificante variante. Si 
en la versión más antigua del mito Leto se agarra a la palmera para 
dar a luz, en la versión de Calímaco Leto se suelta el cinturón, se 
                                                                                                                                                               
mismo Himno se ven las trabas que pone Hera al parto, como entretener a Ilitía, sin 
la cual Leto no podía dar a luz (Himnos Homéricos: III, 96, 101, texto 53). Pero 
Calímaco resalta el valor de Delos que no tembló ante la ira que desataría en Hera 
el que la acogiera (aunque una versión del mito diría que su perdón vendría por 
haberse negado antes Delos, o Asteria, a haberse acostado con su marido  
(Himnos: a Delos, 55, texto 54). 
84
 Una de las ciudades aparece de forma explícita es Auge, en cuya montaña se 
alzaba un templo en honor de Ilitía  (Calímaco Himnos: a Delos 63-72, texto 55). 
Allí es donde se rendía culto a la escultura de Auge de rodillas, pero donde se 
narraba una leyenda diferente a la del Monte Partenio, donde una cierva dio de 
mamar al niño una vez expuesto (Pausanias Descripción de Grecia: 48, 7, M. C. 
Ingelmo) 
85
 Dentro del pensamiento griego hay una amplia diferenciación entre mundo 
civilizado e incivilizado, marcada tanto en el ámbito del pensamiento como a nivel 
iconográfico. Dentro de estas ideas que el imaginario griego concibió, los 
utensilios o actitudes de los personajes aparecen siempre diferenciados 
dependiendo de si pertenecen a un ámbito o a otro. En la mentalidad del griego 
antiguo un ser incivilizado no va a usar instrumentos pertenecientes al espacio 
civilizado, y la actitud de Leto sin instrumentos en su parto es consecuente con 
esto. 
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recuesta presa del cansancio y da a luz (Calímaco Himnos: a Delos, 
209-214, texto 56). En el siglo III a. C. Leto ya no hinca la rodilla 
en la tierra para dar a luz. Es secundario en el mito, la finalidad es el 
parto en sí y el elemento que nos identifica que estamos ante el de 
Leto: la palmera.  
 
Si Calímaco está recogiendo una nueva práctica de partos es 
difícil de precisar86, podría ser la postura de alguien agotado que se 
apoya en un árbol para realizar el esfuerzo. Pero tenemos un 
referente intermedio entre una fuente y otra: el vaso del Museo 
Arqueológico Nacional de Atenas (fig. 4), en el que la diosa, sentada 
en una silla, va a dar a luz agarrada a una palmera. Estamos ya en 
época clásica y las costumbres en cuanto a partos han cambiado, 
pero  se ha mantenido el elemento que nos identifica el relato mítico, 
la palmera, que aquí no tendría utilidad funcional pues la mujer no 
se apoyaría en él. El pintor representaría el parto de la manera que le 
resultara más familiar, la de su época: sentada.  
 
Igual que en el vaso, a Calímaco no le resultaría extraño que 
una mujer diese a luz en esa postura: medio sentada, apoyada en un 
respaldo y con las piernas medio dobladas. Tanto Calímaco como el 
pintor han recreado el parto de Leto haciéndolo inteligible para ellos 
y el espectador pero manteniendo el elemento que aunque ya se ha 
                                                          
86
 Most (1981: 188-196) defiende que sí. En su contra, von Staden (1989: 394-395) 
no cree que responda a nuevas técnicas de parto. Parece más un debate centrado en 
estar semirecostada, cuando en esta postura que describe Calímaco se puede estar 
sentada. Dar a luz tumbada es algo más tardío. Plutarco cuenta cómo una mujer 
con los dolores del parto fue trasportada a la cama por los sirvientes. Ella se quejó 
diciendo que cómo podía la cama remediar sus males si era allí donde los había 
contraído (Plutarco Preceptos conyugales: 39). Según Morgoulieuff (1893: 74-75) 
en la Grecia Antigua (sin precisar períodos) las mujeres daban a luz en sillas y en 
la Grecia más reciente y Roma en cama tumbadas boca arriba o en decubitus 
lateral derecho. Es cierto  que puede tener algo que ver con la concepción de la 
imagen y el cambio en el helenismo, pero también con la evolución de las 
costumbres. 
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convertido en inútil para el mismo, la palmera, resulta fundamental 
para entender el mito. Las costumbres han evolucionado pero la 
esencia del mito  y la imagen se mantienen. 
 
Los griegos eran conscientes de cómo en muchos aspectos su 
vida había evolucionado, e incluso consideraban que sus costumbres 
antiguas eran las equiparables a las de los bárbaros o extranjeros, 
menos civilizados. Ellos eran una sociedad evolucionada y 
civilizada en comparación a las bárbaras. Se recoge de manera 
constante en los textos87.  
 
Leto por tanto no es más que, en un estadio muy primitivo, el 
reflejo de la forma más cómoda y lógica de dar a luz: de rodillas o 
de cuclillas apoyada en un árbol. Son numerosos los pueblos que 
creían y creen en la actualidad en la buena influencia de ciertos 
árboles en los partos de mujeres (Frazer 1911: 35-36), lo que sin 
duda es el recuerdo antropológico de miles de generaciones 
realizando prácticas de ese tipo. Giron (1907: 4-8) nos recogía la 
historia de Aicha, la llamada “mujer salvaje” que por instinto daba a 
luz de cuclillas “agarrada al tronco del árbol, sólidamente agarrada a 
cuatro manos a la rama sobre la que se había instalado”. Estudios de 
monos han revelado cómo la hembra en el momento del parto se 
apoya en lo que tenga más cercano para dar a luz. En una zona 
forestal lo lógico es buscar el apoyo de lo que se tenga más próximo, 
como un árbol. Será la interpretación posterior de las culturas 
antiguas, en este caso la griega, la que le dotaría de connotaciones 
                                                          
87
 Tucídides (Historia de la Guerra del Peloponeso, I, 7, 5-6, trad. J. J. Torres, 
texto 57) recoge como los griegos, en épocas “remotas”, en los Juegos Olímpicos 
competían tapándose sus partes íntimas, costumbre que unos años antes de la 
época en la que él escribía se había perdido, pero que todavía había pueblos, sobre 
todo asiáticos, que usaban taparrabos. Concluye diciendo que “En muchos otros 
aspectos, asimismo, se podría demostrar que el mundo griego antiguo vivía de 
modo semejante al mundo bárbaro de hoy”. Qué menos civilizado que dar a luz en 
plena naturaleza y agarrada a un árbol. 
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mágico-religiosas, pues los árboles son unos de los componentes del 
culto más antiguos existentes y comunes a toda la humanidad. Como 
bien señala Motte (1973: 181-182) el gesto de Leto tiene una 
explicación primigenia realista: en el momento del parto todas las 
mujeres buscan un lugar de apoyo para ayudarse en sus esfuerzos, y 
el gesto de Leto no sería más que una réplica de la práctica humana 
desprovista en un primer momento del carácter simbólico y sagrado 
que la creencia griega le acabó atribuyendo. 
 
Producto de estas costumbres ancestrales sobre el parto 
hacen que Motte (1973: 181-182) considere las rodillas, parte del 
cuerpo que entra en contacto con la tierra, que es la Madre por 
antonomasia, el gran soporte de la madre terrenal. Establece así una 
relación directa entre la postura y las esculturas de la fertilidad 
representadas de rodillas. Para ello parte del estudio de Baur (1901: 
453-512), donde se analizan una serie de figuras arrodilladas que 
serían mujeres dando a luz.  
 
Desde antiguo ha existido una tradición de figuras 
arrodilladas asociadas a temas de fertilidad88. Figuras como la 21, 
representando una mujer arrodillada, fueron dedicadas a Ilitía en la 
ciudad de Lato, donde ya hemos mencionado la importancia de este 
culto. Muchas estatuas femeninas arrodilladas han sido interpretadas 
tradicionalmente como parturientas (Baur 1901: 481), pero 
provocaron una gran controversia. Gran parte de la obra de 
Morgolieuff (1893) está dedicada a rechazar como tales muchas de 
estas imágenes. 
 
                                                          
88
 El Neolítico prefirió el desarrollo de las partes relacionadas con la sexualidad de 
la mujer, pero con el tiempo sí se produjo esta asociación. 
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La tendencia general no es realizar una construcción mental 
partiendo del imaginario para llegar a lo real, sino partir de lo real y 
construir en el imaginario. Seguramente no es que las madres dieran 
a luz con esa idea y las esculturas deriven de eso, sino que esa 
práctica del parto en esa postura con el tiempo se asoció a la 
fertilidad y eso llevó a, a medida que trascurrieron los años, 
representar a ciertas divinidades o esculturillas relacionadas con 
temas de parto de rodillas.  
 
Se llegó a hacer de forma tan contundente que por ejemplo 
en Egipto la diosa que propicia los partos era Hiqit, que tenía cabeza 
de rana (fig. 23)89. Si la forma de dar a luz más antigua de la 
humanidad es de rodillas o de cuclillas, la rana será el animal que 
mejor evoque esta idea, por sus largas patas flexionadas y su 
acluclillamiento perenne90. La postura de este animal debió de crear 
una asociación fácil y rápida entre ambos conceptos y aparece en 
diversas culturas91. Que la forma antigua de dar a luz en Egipto era 
                                                          
89
 De ella conservamos uno de los relatos más antiguos en materia de 
alumbramientos.  Cuenta el parto de Rouditdidit y cómo para él Ra llamó a 
diversas diosas, entre ellas y sobre todo a Isis, la madre por excelencia y a Haqit. 
“Isis se pone delante de ella, Nephthys detrás de ella, Hiqit lleva a cabo las 
maniobras del parto” (Maspero 1911: 76). En Egipto la rana es una animal ctónico. 
Es el símbolo de la diosa que los propicia, pero en la Baja época es un símbolo de 
resurrección (Leclant 1978: 563-564). Aparece constantemente en las tumbas, con 
forma de amuleto. Sobre estos amuletos cf. Reisner (1907: 35); Petrie (1914: pl. 2, 
18 a-p); Roeder (1956: 558 y ss). Es vida y muerte. Con la palmera pasará lo 
mismo. Después de la vida el hombre, hasta hace poco, ha buscado la esperanza de 
una continuidad.   
90
 Deonna (1952: 239-240)  pone en relieve la relación entre esta diosa 
favorecedora del parto y este animal, llegando al culmen en las pruebas de 
embarazo aparecidas en los periódicos de 1950 consistentes en inyectar orina de la 
mujer embarazada en una rana. 
91A pesar de las connotaciones que se le dieron a este animal a partir de la edad 
media (cf. Deonna 1951), la rana fue un animal ctónico y de vida desde época 
protohistórica. Los antiguos creían que las ranas “al cabo de un semestre de vida, 
se disuelven en el barro sin que nadie lo vea, y nuevamente con las aguas 
primaverales renacen las que ya habían nacido, siempre por una razón oculta, 
aunque todos los años ocurra lo mismo” (Plinio Historia Natural: IX, 159, trad. E. 
del Barrio). En Egipto, en la baja época, será un símbolo de resurrección, vida y 
muerte, elementos que como ya hemos dicho siempre van unidos. Un recipiente de 
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ésa lo ponen de manifiesto los jeroglíficos, puesto que “parto” se 
escribe con una mujer arrodillada por debajo de la cual sale un 
círculo con dos brazos92. 
 
Diferentes lugares, épocas y la misma asociación entre 
rodillas y parto que con el tiempo se derivaría en esta idea de 
fertilidad. La postura por tanto, no es consecuencia de esta idea de 
fecundidad, sino causa de ella.  
 
No sólo la postura de rodillas a la hora de un parto, resultó 
extraña con el paso del tiempo a ojos de los griegos. También su 
plasmación en la escultura, que tanto dio que tratar a los médicos del 
siglo XIX. Un ejemplo son las esculturas de  Damia y Aurelia, 
representadas de rodillas. En época clásica, se necesitó una 
explicación a esa postura, pues ya se usaba sobre todo para pedir 
clemencia. Cuando los atenienses intentaron arrancarlas de sus 
pedestales cayeron de hinojos ante ellos, postura en la que se 
mantuvieron durante años (Heródoto Historia: V, 86, 3, texto 58)93.  
                                                                                                                                                               
una gran rana acuclillada  en el centro del vaso, con 19 más  por el borde, más 
otras que trepan por las paredes interiores, han hecho pensar, por la proliferación 
de las mismas, en un recipiente para preparar pociones de fertilidad (Petrie, cit. Por 
Leclant 1978: 564). En el exvoto de Cípselo en Delfos aparecen unas ranas 
asociadas a una palmera (cf. pp. 453-460). Es un monumento recogido sobre todo 
por Plutarco (Banquete de los siete sabios: 164 A) y que está reflejando una 
tradición plenamente madurada en el Mediterráneo Al igual que la palmera, en 
Egipto simbolizaban el año (Pierret 1875: 240-241, s. v. grenouille). La rana 
resucita, y es por eso que en los textos egipcios Haqit acompaña al nombre del 
difunto. Cf. Hopfner (1913: 149) y Deonna (195: 17-58). En Egipto además 
predice el tiempo, es un animal sabio y garantizaba la pureza del agua y del vino, 
por lo que tenía características aprotropaicas (Laclant 1978: 567). 
92
 No fue la única cultura que hizo esta asimilación entre los dos animales: cf. 
Deonna (1952). Ranas y mujeres desnudas sobre posibles ranas fueron ofrecidas 
en el santuario de Ártemis Orthia en Esparta (Dawkins 1929: 197 y  217). Cf. 
Deonna (1951: 20). Es además “querida de las Musas de la lira medoliosa” 
(Aristófanes Las ranas: 253). 
93
 Para Heródoto (Historia: V, 86, 3, texto 58) el relato no tiene mucha 
credibilidad. La erección de las estatuas tuvo su historia, el origen de una 
enemistad: la de los eginetas con los atenienses. Los epidaurios tuvieron una época 
de malas cosechas y cuando consultaron a la Pitia de Delfos les dijo que debían 
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Con el tiempo incluso una escultura de rodillas va perdiendo 
el sentido que tenía: en época clásica son gestos de súplica o 
clemencia. Si esta hubiera sido una forma habitual de 
representación, Heródoto no hubiera necesitado relatar una leyenda 
etiológica para explicar algo que no era comprendido ya (Schrader 
1981: 150)94. El mito del Himno Homérico es anterior en varios 
siglos al vaso del Museo Arqueológico Nacional de Atenas, datado 
del 400 a. C. (Fig. 4)95. Las esculturas de mujeres arrodilladas son 
extrañas a ojos de hombres que, como Heródoto, las vieron en 
épocas más tardías. Será el clasicismo griego el que le dotaría de 
connotaciones sacras y simbólicas, pero basándose en una 
experiencia real antigua.  
 
El mito resulta inteligible para las personas que fue creado, y 
ellos lo comprenden con facilidad porque está construido con 
materiales extraídos del mundo físico y social que los creó (Bermejo 
1993: 70-71). Como dijo Demargne (1929: 428) las creencias 
sobreviven más tiempo que las formas plásticas, que se renuevan sin 
cesar. El pintor tiene que hacer legible la imagen y dibuja a Leto 
sentada, pero manteniendo la esencia del mito que es a la vez lo 
originario de la tradición antigua de dar a luz: agarrarse a un árbol. 
Un árbol que es una palmera no por casualidad, sino porque herencia 
                                                                                                                                                               
levantar una imagen a Damia y Aurexia que debía de ser en madera de olivo no 
silvestre. Los epidaurios, creyendo que los olivos más sagrados eran los 
atenienses, les pidieron permiso para cortar uno, los cuales aceptaron a cambio de 
que cada año hicieran sacrificios a Atenea Polias y Erecteo (Heródoto Historia: V, 
84, texto 59).   
94
 Este es uno de los textos que Morgoulieff  (1893: 51) desmiente específicamente 
como de parto.  
95
 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena” n. 
458; “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84.2). 
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de tradiciones más antiguas era el que mejor sintetizaba las ideas de 
fecundidad y fertilidad.  
 
 TOCAR LA PALMERA 
 
Todos los árboles tienen desde antiguo y en todas las culturas 
atribuciones apotropaicas y se les rinde un culto importante, pero hay 
un gesto en el parto de Leto que le da una trascendencia mayor: La 
diosa toca la palmera, se agarra o se apoya en ella. Leto entra en 
contacto con ella tanto en las fuentes escritas como en las 
iconográficas. 
 
No es un gesto desconocido en la iconografía de los vasos 
griegos96. Tocar o agarrar la palmera es un gesto de petición, de 
protección o asilo pero, ¿Lo es a raíz del acto de Leto? o ¿Leto lo hace 
por este motivo? 
 
Danthine (1937), en su análisis del caso mesopotámico, recoge 
una serie de imágenes que no nos deben pasar desapercibidas97. En 
ellas, muchas han sido interpretadas como un personaje que los 
asiriólogos han interpretado como Enkidú (Danthine 1937: 109 y ss), 
                                                          
96
 Cf. Sourvinou-Inwood (1985: 125-146). 
97
 Omitimos en este punto una serie de imágenes, muy discutidas, interpretadas por 
algunos especialistas como de fecundización artificial de la palmera (Goblet 
d’Alviella: 1891) en la que unos genios alados se sitúan al lado de una palmera con 
una cestilla en una mano y un elemento vegetal en la otra. Esta explicación no 
resulta excesivamente convincente para Danthine (1937: 111-121). En todo caso es 
un tipo de “cultivo” que se conoce desde la antigüedad. Teofrasto, en época griega 
nos cuenta que «cuando la palmera macho está en flor, se corta la espata, en la que 
se halla la flor tal como está, y se sacude la pelusilla, la flor y el polvo sobre el 
fruto de la hembra. Hecho esto, se mantiene el fruto y no se seca» (Historia de las 
plantas: II, 8, 4, J. M. Díaz Regañón). El autor da muchos datos sobre diferentes 
especies de palmeras, y pone de manifiesto la existencia en esta época de 
diferentes técnicas para favorecer su crecimiento y el de sus frutos. Es decir, 
podemos disociar estas imágenes de las propias de tocar la palmera citadas en el 
presente artículo. De hecho, sería una de las maneras de comprender el 
crecimiento de esta especie en Grecia, donde este árbol ni siquiera daba frutos.  
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el compañero de Gilgamesh, el héroe que recorre el mundo buscando 
el secreto de la vida eterna, toca una palmera. Son múltiples los 
ejemplos. 
 
En un bajorrelieve de Susa, datado del siglo XII a. C. 
aproximadamente, Enkidú agarra con dos manos una palmera llena de 
dátiles (fig. 24).  
 
En un cilindro de Assur custodiado en el Museo de Berlín y 
datado de la segunda mitad del segundo milenio a. C., un hombre-toro 
sujeta el tronco de una palmera. En otro cilindro de la colección 
Southesk (fig. 25), datado de las mismas fechas que el anterior, dos 
Enkidús agarran una palmera98. 
 
 En Mesopotamia del Norte existen otro tipo de imágenes 
vinculadas al tema que estamos tratando que quizá supongan una 
evolución del mismo. En ellas, un Enkidú o dos tocan o sostienen  un 
tronco de palmera cuya copa ha sido sustituida por un disco solar99. Es 
el caso de la terracota de Babilonia datada de la primera mitad del 
primer milenio a. C. (fig. 26) y la de Ashnunak del segundo milenio a. 
C. (fig. 27). 
 
El mismo motivo fue readaptado por los persas, quienes 
retomaron una evolución de este viejo tema en el que dos Enkidús 
sostienen un disco solar por encima del árbol sagrado, pero 
                                                          
98
 En esta época parece que es normal ver el desdoblamiento de algunas figuras, 
por ejemplo reyes, para formar una imagen tipo heráldico, por lo que el 
desdoblamiento de estos dos Enkidús tampoco nos debe sorprender (Danthine 
1937: 109). De esta forma la imagen quedaría formada por tres elementos, que 
según Thaureau-Dangin (1928: 7) podrían tener connotaciones mágicas debido las 
atribuidas dadas a este número. 
99
 Como ya hemos mencionado la palmera es un árbol muy fácilmente reconocible, 
y lo característico de su tronco no da lugar a dudas en cuanto a su identificación. 
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readaptando la iconografía e introduciendo la suya propia: sustituyeron 
los “hombres-toro” por figuras humanas.  
 
Conservamos más de mil imágenes de palmeras en 
Mesopotamia, en las que casi todas ellas son el árbol de la vida. Es 
el vegetal más representado. En toda esta franja crono-espacial 
constituye, a nivel funcional, un elemento indispensable: todo se 
aprovecha de ella (frutos, madera, hojas…), y sirve para todos los 
elementos de la vida cotidiana  (alimento, construcción, 
vestimentas…). De esta apreciación utilitaria, el imaginario 
mesopotámico hizo la construcción simbólica, mitificándolo como 
árbol de la vida, símbolo de fecundidad y fertilidad. La palmera es el 
árbol más representado en Asia Occidental y del que derivan la 
mayoría de los árboles sagrados. Era un árbol benéfico que fue 
venerado hasta tal punto que se conservan relatos que ponen de 
manifiesto cómo las riquezas del país dependían de su subsistencia. 
Relieves de expediciones asirias representan a soldados destruyendo 
palmerales bajo la idea de que si arruinamos estas “cosechas” 
arruinaremos al reino vecino (Layard 1849: 1, 73). Esta práctica se 
ha perpetuado en el tiempo, como ponen de manifiesto los relatos de 
viajeros que recogen cómo todavía en su época se ofrecía dinero al 
enemigo a cambio de que se retire y “que no destruya los datileras 
que forman el principal recurso de kialis” (Olivier: 1806: VI, 110). 
Incluso un texto beréber dirá que “aquél que destruya una palmera 
que no produzca ni el volumen de un racimo de dátiles es tan 
culpable como el que mata a setenta profetas” (Biarnay 1924: 203). 
 
Todas estas imágenes de geniecillos que tocan una palmera han 
sido interpretadas como figuras que se quieren impregnar del numen de 
la vegetación que habita en el árbol divino (Boissier 1930: 7 y 
Danthine 1937: 109). Según Danthine (1937: 160-164) un numen 
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habita en la palmera y al tocarlo se beneficiarían de él. De lo más 
puramente práctico, su utilidad, el imaginario de Asia Oriental 
construyó su idea de árbol sagrado, de árbol de la vida. Un árbol tan 
sumamente benéfico en cuanto a concesiones al hombre, del cual se 
aprovechaba todo y del que dependían las riquezas del país, se veneró 
como el más sagrado de los elementos vegetales y pasó a ser el más 
representado dentro de la cultura Mesopotámica. Tan fértil y tan 
benéfico, que tocarlo podía hacer que su numen pasara a nosotros para 
beneficiarnos de todas sus buenas características.  
 
En Mesopotamia además aparece asociada a Enkidú, el gran 
amigo de Gilgamesh, poema que pone de manifiesto la obsesión por la 
búsqueda de la vida eterna y la regeneración a raíz de la muerte. Si 
bien es cierto que esta es una obsesión casi intrínseca a la existencia 
del hombre, en Mesopotamia la forma en que se pone firmemente en 
evidencia es a través de toda esa cantidad de imágenes con el árbol de 
la vida y este poema, del cual se conservan incluso tablillas de 
ejercicios escolares, con lo que se lo debían conocer de memoria, 
como la Ilíada en Grecia. Y si la Ilíada trasmite una preocupación por 
la gloria eterna (thimé), por el honor, a través del relato de la cólera de 
Aquiles, el poema de Gilgamesh  transmite una preocupación por la 
muerte. Estos relatos nos trasladan las inquietudes de una sociedad. Es 
Enkidú quien toca la palmera, la misma que toca Leto en Delos, la 
diosa extranjera en una zona que fue centro de comercio entre Grecia y 
Asia, para dar a luz a una nueva vida: la de su hijo Apolo. 
 
Los dos gestos son iguales. El de Leto lo encontramos tanto en 
las fuentes escritas como en las iconográficas como el vaso del Museo 
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Arqueológico Nacional (fig. 4)100 o en el que nos reproducía Giron 
(fig. 22)101. Es una iconografía que tiene unos antecedentes muy 
concretos y conocidos en el Mediterráneo. Además es una iconografía 
que tiene una larga continuidad en Mesopotamia, como pone de 
manifiesto el ejemplo curioso que citamos por su fecha de realización 
(fig. 28) y que mantiene a grandes rasgos el mismo esquema: 5º año 
del reinado de Darío, 420 a. C. y por tanto, en plenas Guerras Médicas. 
A ello hay que sumar las poblaciones de origen oriental documentada 
desde antiguo en la isla (jonia, caria) y cretense. También el que 
algunos ejemplares de palmeras datileras fueron traídos de Arabia a 
Grecia (Bousquet 1984: 213), y sabemos que se conocía la forma de 
fecundarla artificialmente.  
 
Los investigadores han creado un vínculo muy estrecho entre 
los elementos representados, que tienen una tradición muy antigua. 
Birger Pering (1932-1933: 295) vio en este disco solar un símbolo 
apotropaico que, asociado al árbol sagrado (en la mayoría de los casos 
una palmera), acentuaría el valor profiláctico del árbol. Otros como 
Holmerg (14-15) han creado un vínculo explícito entre este tipo de 
representaciones y la concepción del árbol cosmogónico o soporte del 
mundo acentuado por la relación que se ha establecido con el 
ómphalos. Holmberg por tanto pone en relación el árbol del mundo, el 
ómphalos y la montaña con las diosas de la fecundidad y la fertilidad. 
 
La montaña y el árbol, junto con el altar o la piedra son los 
santuarios más antiguos conocidos por el hombre, es la forma más 
antigua de rendir culto a los dioses102. Estas apreciaciones no deben 
                                                          
100
 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena” n. 
458; “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84.2). 
101
 Giron (1907: 6 -12). 
102
 Sobre este tema cf. López Ruiz (2005: 103-124). 
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pasarnos desapercibidas. Los Himnos Homéricos (III, 14-18, texto 60)  
nos describen al inicio del Himno al Apolo Delio la isla del nacimiento 
del dios marcada por tres elementos: palmera, montaña y río, las tres 
partes de su paisaje que la caracterizarán, cuando realmente Delos ni 
cuenta con una gran montaña, ni con un gran río ni la palmera se 
conserva hoy en día. Pero son tres elementos fundamentales en un 
santuario de estas características heredero de la antigüedad. 
 
La palmera quizá no tuvo esa herencia de la idea de soporte del 
mundo, pero sí quedó en su plasmación metafórica una traza de esta 
idea de árbol cosmogónico.  A fin de cuentas Delos estaba heredando 
todas estas tradiciones que estaban circulando por el Mediterráneo. La 
palmera, pese a ser en su inicio un árbol vinculado al nacimiento de 
Apolo de forma muy explícita, con el tiempo terminó siendo un 
atributo generalizado del dios Apolo103. 
                                                                                                                                                               
 
103
 Así, la palmera empieza a aparecer en imágenes del santuario delfio, donde la 
diferenciación iconográfica nos vendrá dada por los personajes o la interpretación 
de la escena o por la aparición del ómphalos. Delfos es también el centro 
cosmogónico del mundo en el imaginario griego de la antigüedad, donde se 
juntaron las dos águilas que Zeus soltó para conocer cuál era el centro del mundo. 
Es el centro que Apolo heredó de las diosas de la fertilidad. Apolo, dios solar que 
aparece representado en diversas imágenes con esta palmera y este ómphalos es 
este centro del mundo en unas iconografías que no nos dejan lugar a dudas sobre 
donde nos encontramos, como en la fig. 53. Es una cratera de campana de figuras 
rojas del Museo Hermitage (San Petersburgo), con n. St. 1807. Procede de Atenas, 
y está  datada del siglo IV. Es el encuentro de Apolo y Dioniso en Delfos. En el 
centro aparece el ómphalos y una palmera.  Les rodean ménades (una sentada en 
una roca tocando un tympanon, otra va a acomodar un cojín en una silla) y sátiros 
sentados con tyrsos, lira y dobles aulos. Metzger (1951: 25-26, 179-179) señala 
cómo a partir del año 425 a. C. aparecen temas nuevos sobre la epifanía de Apolo 
y sus relaciones con el mundo de lo Dionisíaco. Aparece también la relación entre 
Delos y el país de los hiperbóreos, un vínculo directo y antiguo. Apolo sale de 
Delfos para su viaje a dicho país. En diversas imágenes en las que Apolo va a 
partir al país de los hiperbóreos aparece una palmera, el dios va a cumplir un ciclo 
y la palmera lo conecta con Delos, el santuario que tanta relación tuvo con este 
país, en el que se rindieron culto a sus vírgenes. Cf. Beazley (ARV 1963: 1185.7; 
Paralipomena: 460 y Addenda 1989: 341); Arafat (1990: 122-3, FIGS.4-5); 
Jacquemin (2000: 63); Shapiro (1993: 59, 224); LIMC s. v. “Hera” n.411. En la 
cara B aparece el juicio de Paris. Cf. bibliografía anterior y LIMC s. v. “Paridis 
iudicium” n. 48. 
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Leto, según la tradición griega oral más antigua, fue la primera 
que tocó una palmera. Según Deonna (1951: 197), la diosa lo haría 
para impregnarse del numen de la vegetación que habitaba en ella, 
igual que en Mesopotamia.  
 
Aunque apoyarse en un árbol para dar a luz tiene un trasfondo 
antropológico utilitario, no cabe duda de que la elección del árbol no 
es baladí: hacer fuerza sobre el tronco de una palmera en el momento 
del parto, no es en modo alguno cómodo, sino más bien doloroso. Sin 
duda los griegos contaban con numerosas especies mucho más aptas 
para realizar este acto, pero no tan propicias para explicar la 
complejidad de esta mentalidad.  
 
Las creencias posteriores que las matronas acabaron 
atribuyendo a la esencia de los árboles en los partos (Frazer 1911: III, 
34 y ss) es una evolución de este tipo de creencias. De lo más utilitario 
o lo más puramente antropológico, quedó el recuerdo de lo benéfico. 
Pegarse con palmas en algunas culturas (Hoffmann-Krayer 1927: s. v. 
“Palme”, 1376, 9, “Palm als Lebensrute” 1368) es fecundo. Incluso las 
plantas, al ser espíritus de la vegetación sexuados, masculinos y 
femeninos, podían casarse entre ellas (Frazer 1911: III, 13, 35). 
 
En épocas remotas, Grecia no contaba con una fuerte tradición 
de culto a la palmera. No era un árbol, que si exceptuamos Creta, 
perteneciera a su paisaje. La construcción en Mesopotamia se realizó 
por la cantidad de beneficios que le propició: era un árbol de la vida 
real, y lo fue metafóricamente hablando. Pero las migraciones y el 
comercio provocaron un cambio en la concepción simbólica de la 
misma. Fue en Delos donde apareció por primera vez la palmera en un 
mito y como árbol de culto. Lo hizo asociado además a temas muy 
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parecidos al de las tierras vecinas no-griegas: nacimiento y vida, pero 
reelaborado y fusionado. El recuerdo antropológico de dar a luz 
apoyada en un árbol se unió a la mejor especie para simbolizar esta 
fecundidad y vida: la palmera. Los griegos antiguos supieron sintetizar 
y reelaborar este iconograma que cobraría gran importancia no sólo en 
Grecia, sino en el mundo romano y el posterior.  
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4. LA PALMERA DE CULTO EN DELOS 
 
. A los turistas que llegan hoy a la isla, se les muestra una 
palmera, a modo simbólico, en recuerdo a la de culto que existió.  
Sin embargo, de esta palmera venerada durante al menos ocho siglos 
como testigo del nacimiento del dios no queda ningún vestigio. Ni 
siquiera conocemos cuál fue su ubicación original. El total abandono 
de la isla después del saqueo de Mitrídates y de la conquista romana 
de Siria, y las vagas referencias documentales con las que contamos, 
aportan datos poco precisos sobre su posible ubicación que sólo dan 
lugar a elucubraciones, conjeturas y divagaciones sin ningún tipo de 
fiabilidad. Aún así, podemos sacar datos de provecho de todos estos 
estudios. El debate en torno a estas palmeras citadas en diversas 
fuentes se ha centrado en dos puntos. El primero, y dado que la 
palmera, como ya hemos mencionado, no es una especie autóctona 
de Grecia (si exceptuamos Creta), determinar si el árbol que aparece 
mencionado en ellas es uno real o un exvoto. El segundo, en el caso 
de llegar a la conclusión de que se trate de un árbol real, intentar 
determinar, o no, si se trataba del árbol de culto del santuario.  
 
En Delos existieron palmeras reales desde época antigua. Así 
ha quedado constancia en las imágenes, textos e inscripciones. 
Resulta extraña la necesidad de realizar esta afirmación sobre un 
territorio  cuyo árbol de culto era la palmera desde por lo menos el 
siglo VIII a. C., y que era tan famoso como el olivo de la Acrópolis 
o la encina de Dodona. Pero entre estos árboles y la palmera existió 
una diferencia sustancial: no crecía de forma tan prolífica. A ello 
hay que unir el abandono de la isla, con la consiguiente ruptura de la 
línea cultual. 
 
  
 
150
En la Grecia antigua la palmera datilera no creció de forma 
espontánea y su fruto no fue tan bueno como en Asia Oriental. La 
fertilización artificial y cultivo de la misma era conocido desde 
época Mesopotámica y en Grecia está documentado este tipo de 
explotación al menos desde Teofrasto104. Paradójicamente, contamos 
con un número nada despreciable de exvotos que son palmeras. Lo 
curioso es que otro árbol, como el olivo o la encina, no ha suscitado 
jamás este debate en cuanto a su autenticidad: crece de forma mucho 
más fácil y los exvotos con su imagen son mucho más raros. Sin 
embargo tan cierta como repetida es la frase de Deonna: “la palmera 
era querida en Delos porque recordaba antiguas leyendas”. 
 
Para facilitar la aproximación a este apartado y ver cómo ha 
sido abordada esta problemática, la dividiremos en exvotos y fuentes 
escritas, y nos ayudaremos del plano expuesto en las figuras 16-18. 
 
 
 
 
 
 
                                                          
104
 Teofrasto (Historia de las Plantas: II, 8, 4, texto 61) tan sólo pone por escrito 
una antigua costumbre que seguramente ya estaba consolidada desde hacía tiempo: 
la fecundización artificial de la palmera, que se realizaba cortando la espata de la 
palmera macho en flor y sacudiendo la pelusilla, la flor y el polvo sobre el fruto de 
la hembra. Hay casos excepcionales, como la palmera de Babilonia, en los que la 
multiplicación se puede hacer por esquejes (Teofrasto Historia de las Plantas: II, 
2, 2, texto 62). También por semillas o desmochando la parte de arriba (Teofrasto 
Historia de las Plantas: II, 6, 1-2,  texto 63). Teofrasto refleja de forma explícita 
que las palmeras se trasplantaban de un lado a otro pero que lo poco favorable del 
terreno griego, a diferencia del asiático, condicionó el que dieran o no fruto: “Es 
lógico que si alguien se decide a plantar en Babilonia la palmera que crece entre 
nosotros, ésta dé fruto y guarde semejanza a las nuestras” (Teofrasto Historia de 
las Plantas: II, 2, 8, trad. J. M. Díaz Regañón). “Lo mismo sucede cuando los 
árboles frutales se hacen estériles, como la persea trasplantada de Egipto, la 
palmera trasplantada a Grecia, o si se trasplanta el árbol llamado en Creta álamo 
negro” (Teofrasto Historia de las Plantas: II, 2, 10, trad. J. M. Díaz Regañón). 
Plutarco (Charlas de Sobremesa: 724 E, texto 181),  ya fue consciente de esto. 
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UNOS EXVOTOS SINGULARES  
 
Particulares sin lugar a dudas son los exvotos a tratar en este 
apartado. Dentro de las ofrendas que se hicieron en Delos, la 
investigación ha barajado la posibilidad de que a través de alguno de 
ellos pudiéramos localizar la palmera de culto. En uno de ellos 
porque se pudiera haber representado la misma palmera, lo que 
podría dar datos sobre su localización. En el otro caso porque 
apareció una gran placa votiva que se sabía que era para ser 
encastrada en un árbol, y se pensó que pudiera ser el del parto de 
Leto. En ninguno de los casos podemos sacar conclusiones 
positivas, pero sí ponen de manifiesto el debate continuo que suscita 
entre la investigación que hace que, cualquier vestigio haga que se 
busque de manera incansable la ubicación original de la palmera 
donde Leto dio a luz.  
 
A. Una posible imagen de la palmera de culto en Delos 
 
Uno de los exvotos aparecidos en Delos dio lugar a un 
interesante debate sobre si la imagen representada podría ser la 
palmera de culto  (fig. 62). En este relieve una mujer, sujetando una 
antorcha cuya llama se curva por el viento hacia arriba, avanza hacia 
un templo próstilo dórico de cuatro columnas. Delante, hay una 
palmera.  
 
Demangel (1922: 83) plantea, ante el desconocimiento hoy 
en día de la ubicación exacta de la palmera de culto de Delos, que 
pudiera ser la del parto de Leto por aparecer delante de un templo o, 
en todo caso, la ofrendada por  Nicias. La de Nicias es improbable, 
las teorías actuales aceptan en general que el lugar donde se 
encontró la basa de la palmera de bronce fue su ubicación originaria, 
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y que cerca no había ningún templo105. Este tipo de exvotos son 
ofrecidos por parturientas que van a pedir un buen parto y han 
aparecido en el templo de Ártemis-Ilitía, por lo que parece lógico 
pensar que el artista quisiera plasmar la idea de parto benéfico que 
tuvo Leto, que era lo que la parturienta quería pedir con este 
exvoto106. Para ello necesitaría una palmera real, la del parto de Leto 
u otra que evocara el concepto, y en ningún caso otro exvoto: el de 
Nicias107. Necesitaba construir una imagen con un concepto más 
alto: la palmera de Leto o la de culto, que ayudó a la diosa en su 
parto. Estaríamos por tanto bien ante el esquema palmera + templo 
real del que por el momento no se ha encontrado paralelo o bien, 
como señala Plassart (1928: 307), ante una fachada convencional + 
palmera a través de cuyo esquema el artista nos ha plasmado el 
concepto de lugar de culto. Este exvoto plasma el deseo de la 
parturienta de imitar el gesto de la diosa.  
 
Aunque nos alejáramos de la idea de que la palmera de 
Nicias es un exvoto, resulta extraño pensar que una cultura como la 
griega, con un culto a los árboles tan antiguo y unas creencias en 
árboles milenarios vinculados a mitos divinos que los hacían 
indestructibles, rindiera culto a una palmera de bronce, máxime 
cuando están documentadas otras palmeras en la isla. En todo caso a 
una palmera con elementos dorados. La semantización por el oro de 
                                                          
105
 Las teorías actuales aceptan que el lugar donde fue encontrada la basa de la 
palmera de Nicias (la palmera en sí no se conserva, la conocemos por las fuentes) 
es el lugar donde fue erigida. Cf. pp. 409-423. Los espacios en las representaciones 
griegas se podían resumir sin corresponderse exactamente las medidas reales. 
106
 Cf.  pp. 273-402. 
107
 La parturienta para pedir un buen parto no reproduciría otra ofrenda, que era lo 
que era la palmera de Nicias. La confusión entre los investigadores entre la 
palmera de culto con la de Nicias viene de antiguo. La precisión del nacimiento de 
Apolo en el Cinto y el hecho de no poder corroborarlo a nivel arqueológico, hizo 
pensar que pudieran existir dos: una primera palmera en el Monte Cinto y una 
especie de duplicado, la de Nicias, en la parte baja. Nada más lejos de la realidad. 
Esta no fue la finalidad de Nicias. 
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elementos de la naturaleza y animales en una constante en la 
antigüedad ligados a ritos. En caso de aceptar esta teoría, si hubiera 
existido un duplicado simbólico en bronce (que no está 
documentado) no tendría nada que ver con la palmera de Nicias. 
Éste es un exvoto de tipo político ajeno al tema de los partos y las 
parturientas como veremos.  
 
La discusión que ha suscitado esta imagen y la importancia 
de la misma, es si podría ofrecer o no vestigios que nos llevaran a 
deducir el lugar donde estuvo ubicada la palmera de culto. Si no fue 
una recreación del artista, no se han encontrado paralelos con 
ninguna de las estructuras arquitectónicas aparecidas, si bien es 
cierto que la fachada representada es un tanto convencional. 
 
  B. Una placa votiva para ser encastrada en un 
árbol 
 
 En el curso de unas excavaciones en Delos apareció una 
gran placa que parecía tallada para ser encastrada en un árbol votivo. 
El sitio era uno de los que gozaba de uno de los cultos más antiguos 
en la isla: las cercanías del Artemisión templo D, con advocación 
protectora de los partos.  Eso hizo que se llegara a considerar que 
podía ser el lugar de la ubicación de la palmera de Leto (Courby 
1921: 230-231 y n.7). Sin embargo su proximidad a las tumbas de 
las Vírgenes Hiperbóreas y el conocimiento por las fuentes de un 
rito entre los muchachos y muchachas por el cual depositaban su 
ofrenda ante un olivo antes de llegar a la edad adulta, hizo que se 
desestimara esta hipótesis. Resultaba plausible que fuera una placa 
para ser encastrada en un árbol, pero sería en este olivo al que 
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acudían los jóvenes de Delos a rendir culto a las Vírgenes  (Picard y 
Replat 1924: 256)108.  
  
 FUENTES ESCRITAS 
 
Las fuentes escritas han dejado testimonio de diversas 
palmeras. Por un lado las inscripciones citan múltiples palmeras en 
la isla de Delos. Era un árbol que necesitaba de la mano humana 
para crecer y del dinero que se invirtió en sus cuidados han llegado 
hasta nosotros algunos testimonios que nos permiten elucubrar sobre 
cuál de estas palmeras era la de culto en la isla. En ninguno de los 
casos llegamos a ninguna conclusión determinante. Las 
diferenciamos de las fuentes literarias porque su aporte es del todo 
diferente. Tanto en el caso de las griegas como en el de las romanas, 
las precisiones sobre la palmera de culto son vagas. A fin de cuentas 
no son más que escritos literarios de autores que seguramente ni 
siquiera estuvieron en Delos, pero ponen de manifiesto la 
importancia de este árbol en la descripción idílica del santuario. 
 
                                                          
108
 Gallet de Santerre (1958: 193-194) nos dice que “Heródoto en persona, 
señalando el olivo que crecía en el Séma hiperbóreo, parece haber ignorado la 
tradición que atribuía a este árbol, en lugar de a la palmera, un carácter sagrado”. 
Los árboles son sagrados por una parte, por la dendrolatría que caracterizada al  
mundo antiguo, pero por otra por mitos o acontecimientos divinos que tenían lugar 
en ellos, que los convertían en indestructibles o sagrados. La palmera en general es 
la única especie de árbol a la que se le dotaron de connotaciones especiales por 
encima de las otras especies en general, una herencia de las connotaciones que 
tuvo en Mesopotamia. Pero sin duda eso no quiere decir que todo lo acontecido 
con ella en Delos tuvieran que ser palmeras. Éste árbol está vinculado al culto de 
Leto y sus hijos y será el árbol sagrado y principal en la isla. Heródoto no cuenta el 
nacimiento de esta palmera vinculado al mito, sino cómo la existencia de este 
árbol sobre la tumba y un ritual que se realizaba sobre ella. Más adelante el mismo 
autor (Gallet de Santerre 1958: 194-195) se pregunta si el olivo estaba allí por azar 
o fue trasplantado de otra parte de la isla, creyendo en la casualidad. En Delos 
había olivos, y el crecimiento de uno de ellos encima de la tumba, aprovechado 
para un culto, no debe resultarnos extraño. Heródoto no lo cuenta como un suceso 
extraordinario. Que una palmera crezca en esta zona de Grecia de forma 
esporádica sin duda es más difícil.  
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A) Inscripciones 
 
La  rareza de la palmera hizo que en la antigüedad griega no 
sólo se le diera gran valor, sino que necesitara de la mano humana 
para crecer. Estos cuidados, cuando la palmera formaba parte de las 
propiedades del templo, quedaron documentados en las 
inscripciones de los gastos: se pagaba por sus cuidados. Como 
consecuencia de esta peculiaridad y la conciencia de que se trataba 
de una especie importada de Oriente, la investigación 
contemporánea desconfía de cada una de sus menciones en los 
inventarios, debatiendo, en cada caso, si se trata de una palmera real 
o un exvoto de bronce. 
 
Aparece mencionada una propiedad del templo como 
Phoinikes, seguramente por los árboles que allí había (Deonna 1948: 
91). Cerca de los templos de Apolo y Ártemis, era relativamente 
frecuente bien depositar exvotos con forma de palmera, bien que 
hubiera estos árboles (Dugas: 1910: 239-240). Así se pone de 
manifiesto en las fuentes escritas que nos han llegado de, por ejemplo, 
el Templo de Apolo en Chios y el de Ártemis en el Aúlide. Su 
vinculación con el nacimiento o primeros días de estos dioses hizo que 
quedara como atributo de ellos. 
 
En torno a todas las palmeras mencionadas en las 
inscripciones se ha creado el debate que mencionábamos al 
principio, basado en tres puntos fundamentales: si era un exvoto, si 
era un árbol real, y en el caso de que lo fuera, si podía ser al que los 
antiguos le atribuyeron el honor de servir de apoyo en el parto de 
Leto. No contamos con datos determinantes, ni siquiera medio 
convincentes, que nos permitan afirmar cuál fue la palmera de culto. 
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Evidentemente no se conservan  todas las inscripciones que se 
hicieron en la isla, y el vestigio arqueológico que deja un árbol es 
muy tenue. De él normalmente tan sólo van a quedar, llegado el 
caso, los elementos arquitectónicos o escultóricos que servían para 
monumentalizarlo, que pudieron marcar su antigua ubicación.  
 
Dos de las palmeras mencionadas en las inscripciones de Delos 
quedan eliminadas de la posibilidad de ser la palmera de culto por el 
trágico final que encontraron: la del Templo de los Dióscuros, cortada 
para hacer leña en el año 304 a. C.109, y la del Asclepion, abatida en el 
281 a. C. seguramente a causa de los trabajos realizados en el 
templo110. Con el árbol de culto nadie se atrevería a hacer nada 
semejante111. La vida de una ciudad dependía de su árbol sagrado 
(Bötticher 165 y ss): Megara de su olivo, Roma del ficus ruminalis. 
Otra palmera es citada en una cuenta del Letoon del 296 a. 
C., a colación del “Salario de Timésiergos, por haber podado la 
palmera que está en el Letoon” (IG XI, 2, 154 A, 1. 39-40). 
 
Son pocos los investigadores que como Durrbach (1910: 
179); Courby (1921: 230-231) y Ducat (Bruneau y Ducat 1965: 111, 
n. 53) defienden que se trataría de una ofrenda en bronce, por el 
hueco en el vestíbulo que señalaría su emplazamiento. En su contra, 
muchos datos nos permiten afirmar con relativa seguridad que 
estaríamos ante una palmera real.  
 
                                                          
109
 “Salario de Eufranor, por haber cortado la palmera y haberla cortado para 
madera de leña” (IG XI, 2, 144 A, 1. 64-65) 
110
 Esta palmera, a pesar de algunas insinuaciones (Le Roy 1973: 273), lo más 
probable es que fuera real y no de bronce. Una palmera real es abatida, una de 
bronce seguramente es trasladada o en todo caso fundida. 
111
 Los árboles de culto perduran en el tiempo y son indestructibles y sagrados. El 
olivo de la Acrópolis por ejemplo resurgió después del ataque de los persas. 
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En los inventarios de Calístrato sólo aparece mencionada una 
vez, y si fuera un exvoto, y por tanto un bien del templo, quedaría 
reflejada de manera regular, igual que el resto de los bienes del 
mismo (Vallois 1929: 212-213). 
 
Hay dos acepciones a tener en cuenta en el verbo 
περιχαθάραντι. Por un lado sugiere más una poda que un pulimento 
de bronce (Bruneau 1970: 208-209)112. Por otro, aunque en sentido 
figurado puede tener la acepción de “purificar”, en sentido estricto 
es podar o realizar una limpieza de malas hierbas (Le Roy 1973: 274 
y n. 32). Igual que hoy en día, en la antigüedad estas eran prácticas 
necesarias y unidas al cuidado de los jardines y que en el caso de la 
palmera, quizá por su crecimiento no tan fácil, se refleja de forma 
específica. Teofrasto (Historia de las Plantas: II, 6, 4, texto 64) nos 
explica que cuando la palmera es joven no se le hace nada, o como 
mucho se ata su follaje para que crezca recta y sus ramas no se 
inclinen. Es cuando ha crecido cuando se poda. El texto, por tanto, 
nos está hablando de una palmera de edad ya madura.  
 
La aparición del hueco en el suelo del templo que utilizaba 
Ducat (Bruneau y Ducat  1965: n. 53, 111) para afirmar que la 
palmera es de bronce, deja bastante margen de discusión. Parece que 
más que hueco es una huella que mide 0,35 m. de diámetro y 1 ó 2 
centímetros de profundidad (Gallet de Santerre 1958: 42). Una 
cavidad es reflejo de aquello que sustenta. No podemos afirmar si lo 
que ocupó ese hueco fue o no un exvoto por el diámetro del espacio. 
                                                          
112
 Courby (1921: 230-231) sugirió que entre las actividades que se hacían en el 
Letoon en esta época estaban las ofrendas a la diosa, un accesorio en púrpura para 
su himation, la limpieza del monumento, el pulimento de la palmera y la 
reparación de una puerta, según las inscripciones. Bruneau (1970: 208-209) 
recalca la idea significativa, ya comentada, de la ausencia de la palmera en el resto 
de los inventarios. 
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Variará en función de las proporciones de la ofrenda: cuanto más 
grande sea ésta más ancho será113.  
 
Lo que sí es determinante para poder asegurar con cierto 
rigor o no si se trataba de una palmera de bronce o natural es la 
profundidad del hueco. Mide entre 1 y 2 centímetros. Para sostener 
una palmera de bronce, con el peso considerable que tiene, aunque 
la altura sea mínima, necesitamos un anclaje bastante mayor que ese. 
Esto hace pensar, una vez más, en que este espacio lo ocupara una 
palmera real. Todo esto suponiendo, que realmente se trate de un 
hueco (de tierra o similar) que no ha sido rellenado por accidente o 
ex-profeso con el tiempo. 
 
En todo caso, tan “insignificante” es el hueco de este Letoon, 
que los autores que pensaron que no lo podía ocupar una palmera 
real, ni siquiera pensaron en la posibilidad de que lo hiciera un 
exvoto. Propusieron que se trataba de la marca de un pie de mesa de 
mármol, que sí aparece mencionado en las inscripciones (Will 1955: 
59 y 179, n. 2).  
 
Ocupara o no este emplazamiento concreto la palmera 
mencionada en estas inscripciones del Letoon, parece bastante 
                                                          
113
 Es cierto que estamos muy lejos de las medidas del otro exvoto de bronce 
conocido, el de Nicias (Le Roy 1973: 274), pero no es suficiente para establecer 
esta afirmación. Amadry (1954: 307 y ss), en el caso de la de Nicias, establece que 
el diámetro de la cavidad varía entre los 0,485 y los 0,54 metros. Para establecer la 
medida del diámetro del tronco de la palmera, habría que tener en cuenta además 
las cuñas de hierro y las fundiciones de plomo, por lo que  el diámetro podría 
quedar reducido hasta los 0, 34 metros, medida que además podría ir 
disminuyéndose según aumentáramos en altura hacia la copa. No se puede 
justificar a no ser que el diámetro sea muy pequeño, pues los anclajes que lo 
unirían reducirían a proporciones imposibles. Cuanto más alto sea el exvoto más 
ancho necesitaremos que sea puesto que, contando con la copa de la palmera, 
necesitamos una base mayor y unos anclajes más potentes. Estas medidas son muy 
relativas porque también dependen de la pericia del artista. Es el estudio de la 
palmera de Nicias y su posible ubicación la que más estudios de este tipo ha 
despertado en este sentido. Cf. pp. 409-427. 
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probable que se tratara de un árbol real. Puesto que se encontraba en 
el templo dedicado a la madre de Apolo que dio origen al culto en la 
isla, era muy lógico y tentador pensar que fuera esta palmera el árbol 
sagrado de culto. Así lo creyó Bethe (1937: 190-201), quien intentó 
apoyar su argumento defendiendo que en el Letoon se encontraban 
los cultos más antiguos. Desgraciadamente esta hipótesis no ha sido 
confirmada a día de hoy por la arqueología. Los vestigios más 
antiguos con continuidad de culto en época griega son los del templo 
de Ártemis-Ilitía. Los griegos de Delos rindieron de forma práctica 
(no idílica, ni en el imaginario) un culto mayor a Ártemis como 
protectora de los partos que a su madre, heredera de las antiguas 
diosas madre o de la tierra. Curiosamente, además, los exvotos de 
las parturientas se van a depositar en su templo, y no en el de Leto. 
Es decir, parece que era a Ártemis a la que había que pedir un buen 
parto. Por otra parte, tan lógico puede ser que la palmera se 
encuentre en el templo de Leto como en el de Apolo. Es el árbol del 
parto, pero fue soporte del nacimiento. Tan sólo unos segundos 
separan una acción de otra, y con el tiempo la palmera pasó de ser el 
sustento que ayudó a Leto a un símbolo de Apolo y Delos.  
 
Afirmaciones como que “la palmera del Letoon, ni en su 
origen ni más tarde ni jamás fue una réplica, quizá un símbolo 
efímero” (Le Roy 1973: 276) parecen tan radicales como ciertas. No 
podemos afirmar que esta sea la palmera original de culto, pero sí al 
menos que entre todas las palmeras de Delos, en el templo dedicado 
a la diosa que la utilizó en el parto, había una que funcionaba de 
manera más o menos simbólica.  
 
Otra palmera aparece mencionada  en dos ocasiones, esta vez 
en el Pythion. La primera, del año 274 a. C. se paga “a Neugenes por 
haber comprado la pintura a la encáustica de las molduras en la 
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habitación donde se encuentra la palmera” (IG XI, 2, 199 A, 1. 80). 
La segunda, del año 169 a. C. a otro personaje “...por haber (---) la 
palmera que está en el Pythion” (ID 461 A b, 1. 40).  
 
La tónica del debate es la misma que en el caso anterior, pero 
el que las inscripciones sean menos precisas en relación a la 
actividad realizada con la palmera ha dado lugar a hipótesis mucho 
más imaginativas. Durrbach y Schulhof (1910: 179), ante la falta de 
datos, simplemente afirmaron la dificultad de precisar si se trataba 
de una palmera real o de bronce, decantándose más por la segunda 
opción.  
 
Quizá a quien más ha inquietado esta palmera ha sido a Le 
Roy (1973: 276-279). Este autor se ha esforzado por demostrar no 
sólo que se trata de una palmera real, sino que es la mejor partidaria 
para ser la de culto. Desgraciadamente y como él mismo reconoce, 
lo hace con una gran fragilidad en sus hipótesis114. Para ello, se basa 
sobre todo en comparaciones, en unas esculturas que identifica como 
la triada delia y el hecho de ubicarla en el thalamos, término que 
analiza a su conveniencia y que le lleva a ubicar el árbol del culto de 
Leto en la parte más sagrada del templo115.  
 
                                                          
114
 Básicamente haciendo hipótesis sobre hipótesis sin llegar a conclusiones 
concluyentes. 
115
 Courby (1931: 226) y Vallois (1944: 33) han querido ver en el término 
thalamos un sinónimo de cella. Para Vernant (1969: 125-129) sería una habitación 
trasera, más cerrada, más próxima al concepto de adyton. La sala de Trofonios es 
llamada thalamos por Eurípides (Ión: 394); Roux (REG 82: 1969, p. XI) ya 
comparó su parecido con un adyton y diversos autores llaman thalamoi a las partes 
más sagradas de los templos. Así por ejemplo Le Roy cita a Plinio (Historia 
Natural: VIII, 185, texto 65), quien habla de dos santuarios a los que llaman 
“talamos” que tienen carácter augural  y Luciano (De dea Syria, 31), quien A. 
Espinosa lo traduce de forma prudencial por aposento simplemente. . En cualquier 
caso son ejemplos tardíos y aplicados a capillas de dioses no griegos. 
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Le Roy parte de tres nuevas inscripciones. La primera, del 
246 a. C. (ID 290, 1. 229), recoge la existencia de tres estatuas en el 
templo que, según este autor, con probabilidad serían las de Apolo, 
Ártemis y Leto. La segunda, del 274 a. C. (IG XI, 2, 199 A, 1. 42),  
la existencia de un fuego que estaba siempre encendido. La tercera, 
del 179 a. C. (ID 442 B, 1. 219), nos habla de una linterna en la 
parte alta del edificio, justo encima de donde estarían situadas estas 
estatuas, que podría servir para evacuar el humo proveniente del 
fuego. 
 
Si aceptamos todas estas premisas, podemos considerar que 
la palmera podía estar situada en esta zona y que al igual que en el 
templo de Delfos habría ventanas en el techo y paredes para que 
recibiera el sol y el aire necesarios para vivir (Le Roy: 276-279)116. 
El problema es que ni sabemos con seguridad si las estatuas eran de 
estos dioses, ni si el fuego estaba ahí o no (y en todo caso tan sólo 
puede indicar un altar en general, como en tantos templos), ni si la 
utilidad de la linterna era realmente esa y no una simple entrada de 
luz. 
 
La idea de que esta palmera fuera la del nacimiento de Apolo 
siempre fue muy seductora para la investigación. Si esto fuera real 
“dos reliquias insignes de la infancia del dios estarían así en el 
centro del santuario” (Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 1996: 
23): el árbol de culto y el altar de cuernos117. Son varios los 
investigadores que consideran que de todas las palmeras 
mencionadas, ésta es la que tiene más posibilidades de ser la del 
                                                          
116
 Sería el caso de Delfos con el laurel, pero no podemos olvidar que el laurel es 
un árbol que crece con bastante más facilidad que la palmera en este clima. Según 
Bousquet (1960: 260) este laurel sería artificial. 
117
 El altar de cuernos construído con los traídos por Ártemis (fig. 72). 
  
 
162
culto de Leto118, olvidándose quizá de que pudieron, y seguramente 
de hecho fue así, existir más palmeras de las cuales no nos ha 
quedado constancia en ninguna inscripción. El mismo argumento 
que fue válido para defender que la palmera del Letoon era un árbol 
real y no un exvoto de bronce nos tiene que servir aquí: al no ser un 
bien material (exvoto) del templo, la palmera de culto no aparecerá 
en las inscripciones de manera regular, sino tan sólo en los casos 
especiales  como, por ejemplo, cuando se poda. Eso hace más difícil 
que lleguen hasta nuestros días inscripciones que constaten la 
existencia de palmeras reales que de exvotos de bronce: el número 
estuvo mucho más limitado.  
 
Aún así y sobre todo, resulta extraño que entre todos los 
edificios que podrían albergar el árbol del culto de la isla, los 
griegos eligieran para hacerlo justamente el santuario dedicado a 
Apolo Delfio, edificio que por añadidura es ateniense y del siglo IV 
a. C., un poco tardío para una isla donde se le da tanta importancia a 
los cultos tan antiguos, como veremos más adelante119. 
 
 B) Las Fuentes Literarias 
 
 La literatura griega ha sido la que ha sembrado más 
confusión a la hora de intentar buscar una ubicación para la palmera 
de culto. En este caso podemos resumir la problemática diciendo 
que ésta gira en torno a dos temas. Por un lado, el que se haya 
interpretado literalmente las dos fuentes más antiguas que hacen 
mención al parto de Leto y su árbol de culto: los Himnos Homéricos 
                                                          
118
 Cf. Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti (1996: 23) ; Le Roy (1973 : 279). 
119
 Precisamente por este mantenimiento de cultos antiguos puede que la palmera 
se mantuviera por un tiempo o durante toda su existencia sin estructura templaria, 
algo que no es en absoluto desconocido en los cultos de dendrolatría griega, pero 
que sigue sin justificar la elección de este edificio. 
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y la Odisea, que pueden ser meros recursos literarios. Por otro, que 
el resto de las fuentes que hacen referencia a la palmera de culto, 
tanto griegas como romanas, son vagas. A fin de cuentas no son más 
que eso, escritos literarios que no buscan una precisión en la 
descripción de un paisaje, el delio, que seguramente muchos autores 
ni siquiera conocieron. Sólo un “científico”, Plinio (Historia 
Natural: 16, 89), hace una mención en cuanto a su ubicación al decir 
que “vemos en Delos una palmera contemporánea al nacimiento del 
dios”. Desgraciadamente sólo nos aporta un dato: en esta época la 
palmera de culto era todavía visible, pero no precisa nada más.   
 
Los Himnos Homéricos (III, 17-18, trad. A. Bernabé) nos 
precisan que en Delos, Leto parió “(...) en la gran montaña y en la 
altura del Cinto, muy cerca de la palmera, cabe las corrientes del 
Inopo!”120. Una vez más, este relato mítico no encontraba 
corroboración arqueológica. Si el relato transmitido por las fuentes 
situaba el nacimiento Apolo en el monte Cinto, al lado del Inopo y 
junto a la palmera, los templos más antiguos no se encontraban en la 
montaña. La arqueología no parecía corroborarlo, pero no olvidemos 
que son los tres elementos con los que se resumía el paisaje delio. 
 
El Cinto, mencionado en las primeras fuentes como lugar del 
nacimiento de Apolo, lejos de perder protagonismo, estuvo muy 
presente en toda la literatura posterior. Los antiguos imaginaron a 
Apolo gobernando desde lo alto de este monte, seguramente una 
metáfora procedente de la creencia de que los dioses reinan en las 
cimas más elevadas. Aristófanes (Las Nubes: 595 y ss) llama al dios 
“Señor de Delos, que habitas Cinto, el peñasco de elevadísima 
                                                          
120
 Reitera esta idea en al menos otra ocasión: “¿Cantaré tal vez cómo al principio 
Leto te parió, gozo para los mortales, apoyada sobre el monte Cinto, en la isla 
rocosa, en Delos, ceñida por las corrientes?” (Himnos Homéricos: III, 25 y ss, trad. 
A. Bernabé). 
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cima”121, el mismo lugar en el que se sentó su padre antes para 
esperar su nacimiento (Píndaro Peanes: XII, 52 m, texto 68)122.  El 
Cinto es el elemento más característico de la isla, y las montañas son 
los lugares sagrados donde los dioses habitan. 
 
Con el tiempo Apolo tendrá el epíteto de Cintio, pero sólo en 
la literatura, nunca en las inscripciones (Gallet de Santerre 1958: 
117 y Roussel 1987: 224, n. 2). Esto pone de manifiesto que, como 
en tantas ocasiones, el valor del epíteto no fue cultual ni asociado a 
ningún tipo de ritos particulares relacionados o no con el monte, sino 
un recurso literario más.  
 
A pesar de que los investigadores han sido conscientes de 
todo esto, en ocasiones han intentado aunar la versión de las fuentes 
literarias, que defendían el nacimiento de Apolo en el Cinto, con la 
arqueológica, marcada por la ausencia de restos a cultos 
excesivamente antiguos es esta zona. La solución propuesta fue 
situar el nacimiento en la base de la montaña (en vez de en la cima), 
cerca del Letoon (The Homeric Hymns: 202-203, 2ª Trad. G. 
                                                          
121
 Comienza por Apolo, y después nombra a Ártemis, Atenea y Dioniso por los 
lugares relacionados con ellos: Ártemis con Éfeso, Atenea con Atenas y Dioniso 
con el monte Parnaso (Aristófanes Las Nubes: 595 y ss, texto 66). Es una fórmula 
a la que recurre en ocasiones, anteriormente ya lo ha hecho con Zeus, Posidón, 
Éter y Helios (Aristófanes Las Nubes: 563 y ss, texto 67). Apolo es invocado con 
una característica esencial: como dios de Delos, por encima del santuario de 
Delfos y otros, y lo más destacable de la isla, como elemento paisajístico que la 
identifica es el monte Cinto, que si bien no es elevadísimo como nos dice el 
escritor, da la impresión de serlo más al contemplarlo de golpe en la pequeña isla. 
Buxton (1992: 59-68) señala como Estrabón (Geografía: 10, 5, 2) recoge como el 
Cinto es un oros. El Cronion de Olimpia no (Pausanias Descripción de Grecia: 5, 
21, 2; 6, 20, 1). Los griegos tenían muy claro que el Olimpo, el Ida, el Parnaso, el 
Helicón, el Pelión, el Citerón, el Liceo, de entre 1400 y 2900 metros eran 
montañas. Buxton tratará el tema también más tarde (1996: 100 y ss).  
122
 El texto (Píndaro Peanes XII, 52 m, texto 68) no sólo hace mención a este Zeus 
vigilante, sino a las ofrendas de los naxios y a que éstas se harían en el entorno del 
Cinto, lo que ubicaría en la literatura los cultos primitivos.  
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Budé)123. Esta teoría encajaría con la de Bethe (1936: 358-368), 
quién quiso ver en este santuario el emplazamiento del árbol de 
culto original del parto de Leto y por tanto el más antiguo de la isla. 
 
 A nivel teórico, este planteamiento sería perfecto. Cerca del 
lago oval, del monte Cinto, de la dulce pradera y donde tenemos 
documentada por las inscripciones una palmera (IG, XI, 2 n. 154). A 
nivel práctico, esta teoría no tiene corroboración arqueológica. En el 
curso de las excavaciones de este templo no ha aparecido ningún  
vestigio prehelénico (Gallet de Santerre 1958: 119). Sin que hayan 
salido a la luz restos anteriores al siglo VIII a. C. que den solidez a 
estos escritos míticos, estas teorías no dejan de ser papel mojado. El 
Himno Homérico ya está compuesto en esta época, y antes existió 
una tradición oral y unos cultos que tuvieron que dejar algún tipo de 
rastro. Es cierto que, como defiende Bethe (1936: 360), la triada 
delia pudo ser venerada durante mucho tiempo sin poseer un templo, 
pero las estructuras arquitectónicas no son los únicos testimonios de 
restos de cultos antiguos y de tener razón este autor hubieran llegado 
otro tipo de vestigios relacionados con el culto. 
 
La problemática se acentúa por la complejidad de cultos 
existentes en Delos. Parece que con el tiempo muchos templos 
fueron desdoblados: uno en el monte Cinto y otro en la plana. Eso 
llevó a pensar que quizá hubo una primera palmera en las alturas y 
al bajar los cultos a la parte baja se creó una especie de duplicado 
simbólico que podría ser de bronce. Más concretamente, existirían 
dos palmeras sagradas por razones prácticas de culto, una cerca del 
                                                          
123
 En esta edición (The Homeric Hymns: 202-203, Trad. G. Budé) se proponía 
como argumento que la palmera es una especie que no puede crecer en zonas de 
suelo tan graníticas como las del Cinto. Es un argumento demasiado racionalista 
para un mito (Gallet de Santerre 1958: 118), pero tenía que existir una palmera de 
culto y es cierto que el que creciera a partir de cierta latitud es difícil.  
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altar de Apolo y la que usó Leto para su parto que podría ser la del 
Letoon (Reinach 1883: 332 y n. 4 y Picard 1930: 130). 
  
Hay además un problema añadido a esta teoría de 
desdoblamiento de cultos: no siempre los de la parte plana son los 
más recientes, como quizá resulte tentador pensar dado lo expuesto. 
En el Artemision por ejemplo encontramos uno de los cultos más 
antiguos de la isla. 
 
Sin embargo ¿Desde cuándo los literatos y poetas se ciñen 
siempre más a la descripción exacta e histórica de la realidad y no la 
recrean para evocar sus escenarios? A diferencia de personajes como 
Estrabón o Pausanias, parece que éstos no pretendieron realizar una 
descripción minuciosa del paisaje delio, sino que utilizaron un 
recurso literario por el cual el lago, el Cinto y la palmera eran los 
elementos con los que mejor podían resumirlo. Igual que al pintar 
una imagen, muchas veces se representa una parte por el todo para 
recrear el escenario en el que se está desarrollando una escena, los 
escritores griegos pudieron mencionar los elementos más 
característicos de la isla para definirla en su totalidad. Eso explicaría 
que Kynthios tuviera, como ya señaló Roussel (1987: 224 y n.2), un 
valor más literario que cultual. De esta forma de resumir el paisaje 
delio queda constancia en diversos escritores, como de manera más 
tardía en Esquilo, quien hablando de la partida de Apolo de éste, su 
primer santuario para fundar Delfos nos dice que:  
 
“Él dejó el lago y la roca de Delos y, tras arribar a las costas de 
Palas, frecuentadas por los navegantes, llegó a este país y a su sede del 
monte Parnaso” (Esquilo Euménides: 10 y ss, trad. B. Perea). 
 
  
 
167
Para Esquilo, Delos queda definida por el lago y el Monte 
Cinto; el Ática por su costa y su pertenencia a Atenea; y Delfos por 
el famoso monte que la regenta124.  
 
A pesar de estas menciones literarias, hay una, y tan antigua 
como el Himno que sí nos da una pequeña precisión sobre su 
ubicación: la Odisea (VI, 160-163, texto 146). Ulises al ver a 
Nausícaa queda extasiado por su belleza y la compara a la palmera 
que una vez vio en Delos junto al altar de Apolo. Parece el 
testimonio de alguien que la ve, como más tarde hará Pausanias 
(Descripción de Grecia) y se mostrará a los turistas en tiempos de 
Cicerón125. Sería lógico además que los cultos y el altar de este dios 
se construyeran a la sombra del árbol que le cobijó en su nacimiento. 
Sin embargo, el héroe habla de “joven palmera”, idea que no cuadró 
mucho con la idea de árbol venerable y anciano que se tenía del 
parto de Leto, por lo que se abrió la brecha para otro gran debate126. 
La gran problemática de esta discusión no creo que sea, como 
insinúa Le Roy (1973: 265), porque Leto necesite un árbol 
centenario para dar a luz y por tanto el árbol debía ser maduro en el 
momento del parto. Más bien, iría encaminada hacia que, como 
                                                          
124
 Esquilo (Euménides 1 y ss, texto 69) además empieza la invocación de la Pitia 
diciendo que honra primero a la Tierra por ser la primera adivina, a Temis, a Febe, 
y a Febo. Es el orden de dioses que se estableció en Delfos. Lo curioso es cómo 
sigue, pues para llegar de Delos a Delfos fueron los atenienses, hijos de Hefesto, 
quienes construyeron el camino y cultivaron una tierra que hasta su llegada era 
inculta. Hefesto tuvo un “hijo”, Erictonio. Ellos fueron los que realizaron el 
camino de Delos a Delfos. La leyenda del nacimiento de Apolo y su partida a los 
pocos días para matar a la serpiente Pitón y fundar el santuario de Delfos, se 
remonta a tiempos muy antiguos. Esquilo está atribuyendo al pueblo ateniense no 
sólo una vinculación muy antigua a estos cultos, sino la responsabilidad de los 
mismos. Para Eurípides Ifigenia en Taúride: 1239-1240, trad. J. L. Calvo), Apolo 
es “Hermoso es el hijo de Leto, a quien ésta parió en los fructíferos valles de 
Delos, el de pelo de oro entendido en la cítara y en el tiro certero del arco con el 
que se complace“.  Eurípides incluso en este caso usa “valles”, es literatura, no un 
referente literal para tomar al pie de la letra.  
125
 Vallois (1924: 437); Deonna (1948: 91-92); Lebègue (1876: 37, 45, 98, 105). 
126
 Cf. Dindorf (1962: 307); Homero Odisea (trad. Hachette 1875); Le Roy (1973: 
265-266). 
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pasarían varios siglos entre el nacimiento de Apolo y el viaje del 
héroe (o la composición de la Odisea), la palmera no podía ser 
joven. Los tiempos de los dioses son anteriores a los de los 
héroes127.  
 
En todo caso, mucho tiempo después, esta versión influyó en 
el triste relato de la desdichada Cidípe, que recuerda con pesar su 
desgraciado viaje a Delos, cuando  
 
“Me paseo por los pórticos, admiro las ofrendas de los reyes y las 
imágenes que se levantaban por todos lados. Admiro también el altar 
levantado con innumerables cuernos y el árbol en el que se apoyó la diosa 
al parir, y en fin –ni me acuerdo ni tengo ganas de contar lo que vi allí- 
todas las demás cosas de Delos” (Ovidio Cartas de las Heroínas: XXI, 
100-104, trad. A. Pérez Vega)128. 
 
No es más que una epístola, y muy posterior, pero 
seguramente estuvo influida por la Odisea, pues Ovidio seguramente 
nunca estuvo en Delos y ubica la palmera en la misma zona.   
    
Visto lo expuesto, ninguno de los documentos conservados o 
aparecidos hasta el momento nos permite saber dónde estaba 
ubicada la palmera de culto en Delos. La complejidad de este 
santuario y de sus cultos, que hacen viable su ubicación en diversos 
puntos de la isla o, más específicamente, que permiten a la 
investigación que sea más fácil justificar el que estuviera en templos 
de diversos lugares de culto (Apolo, Ártemis o Leto), dificulta la 
                                                          
127
 Los delios además hicieron a Homero visitante del santuario para competir en 
un agón de composición (Hesíodo Certamen: 315-321, texto 110). 
128
 Es Cidipe quien habla y lo hace no con muchas ganas. Es en Delos donde sufrió 
el engaño de Aconcio, en el templo de Ártemis (Ovidio Cartas de las Heroínas: 
XXI). 
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mera aproximación a esta problemática. A pesar de esto, se pueden 
sacar varias conclusiones muy útiles de toda esta documentación.  
 
Existían palmeras naturales en Delos, como ponen de 
manifiesto las inscripciones. Había diversas palmeras, algunas de 
ellas en el templo o en  ámbitos sagrados pues, fueran o no la de 
culto, era un árbol respetado en la isla. En ningún caso, como se ha 
insinuado en ocasiones, la palmera a la que se rindió culto fue la de 
Nicias, ésta fue un exvoto y erigido además a finales del siglo V a. 
C. Su carácter de exvoto, su fecha y la existencia de palmeras reales 
hacen innegable esta afirmación. La historia de Delos y sus 
características peculiares como santuario, que hicieron que en el 
cambio de era fuera totalmente devastada y abandonada, ha hecho 
que haya una falta de continuidad en su historia que haga que a día 
de hoy resulte difícil de precisar donde se encontraba esta palmera. 
Las fuentes no nos dan referencias precisas geográficas para 
ubicarla, y la arqueología no puede confirmar nada de forma 
fehaciente. Los debates establecidos hoy en día son, por tanto, tan 
sólo especulativos. 
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5. PURIFICACIONES DE DELOS129 
 
Delos debía de ser una isla “pura” y sin mancha. El problema 
era que no siempre fue así. Eran dos acontecimientos los que hacían 
que su pureza se viera mancillada: el nacer y el morir en ella, hechos 
que estaban prohibidos en cualquier santuario.  
 
Históricamente, generaciones habían nacido y muerto en 
ella, luego la isla había sido mancillada. Es, en el siglo VI a. C., y de 
forma más radical en el 426 a. C., cuando se toman las medidas 
necesarias para que la isla recupere su pureza. 
 
Purificar significa eliminar las imperfecciones e impurezas. 
Normalmente viene asociado, en el caso religioso, a la idea de que 
se ha manchado algo relacionado con la divinidad. Llegado este 
momento de la historia de Delos, se consideró que la tierra había 
sido manchada y requería una limpieza y la consecuente prohibición 
de nacer y morir en ella posteriormente para evitar su mancha. Sin 
embargo, esta ley, a priori con connotaciones simplemente 
religiosas, tuvo intenciones políticas y comerciales muy concretas: 
el control del santuario por parte de los atenienses. En esta época  
los mitos delios y áticos se fueron fusionando, y la piedad griega en 
estado “puro” quedó en entredicho. Tan sólo se mantuvieron, de 
forma consciente, las tumbas de las Vírgenes Hiperbóreas, las más 
sagradas de todas, testigo de uno de los cultos más antiguos de la 
isla130. La apertura de las carias, en cambio, nos sirven como 
                                                          
129
 Según los etnólogos hay dos características que han unido a todas las culturas: 
el temor y la mancha. La limpieza de la mancha se ha hecho tradicionalmente por 
medio del agua, del fuego o de la tierra. No es la intención de estas líneas meterse 
en el complicado entramado del concepto de puro o impuro, tema con una 
problemática enorme y con muchos matices. Cf  Mouliner (1952); Parker (1983).  
130
 Cf. pp. 193-202. 
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testimonio de la antigua presencia oriental en Delos, y justifican la 
entrada y el arraigo de una iconografía como la de la palmera, de 
origen oriental en Delos131.  
 
Los atenienses pusieron especial énfasis en el dominio de la 
isla. Conocer la historia de las purificaciones y su política agresiva 
en el santuario, nos hará comprender el desarrollo paralelo que 
existió después en la iconografía, donde imágenes de Ateneas y 
olivos comienzan a hacer su aparición, y Delos y la palmera se 
convierte en el emblema de la Liga de Delos132, su aliada para el 
control de Grecia Oriental.  
 
 PROHIBIDO NACER Y MORIR 
 
Delos contaba con una particularidad que la diferenciaba del 
resto de los santuarios de la antigua Grecia y que, como territorio, le 
confería un carácter un tanto peculiar133. En la isla donde Leto da a 
luz y Ártemis es venerada con gran fervor como diosa protectora de 
los partos, estaba prohibido nacer y morir. Esta prescripción no tuvo 
nada que ver en su origen con el culto a la tríada delia o a Apolo ni, 
por lo que sabemos,  con tradiciones jonias, licias o isleñas 
coetáneas al nacimiento del dios en la isla. Fue una imposición 
posterior que se hizo en dos fases o intentos que se conocen como 
purificaciones de Delos. Consistieron básicamente en la exhumación 
                                                          
131
 Cf. pp. 202-207.  
132
 “Liga de delos” es una denominación moderna, y la Alianza no aparece con 
este nombre en los textos antiguos, que hablan sólo de “Atenas y sus aliados” 
(Chankowski 2008: 32). 
133
 También estaba prohibido nacer y morir en el bosquecillo sagrado de Esculapio 
en Epidauro y todos los sacrificios tenían unos límites fijados. La diferencia es que 
el territorio aquí es muy limitado, no una isla entera con un gran movimiento 
comercial. Esculapio es hijo de Apolo y dios de la salud, lo que de manera 
indirecta le pone en relación con el culto de su padre. También parece que en 
Licosura estaba prohibido introducir granadas, símbolos de muerte por ser la fruta 
de la que Perséfone probó.  
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de los cadáveres existentes en la isla (seguramente con los 
consiguientes ritos de limpieza) y, en el caso de la segunda, en la 
implantación del decreto de prohibir y nacer en Delos.  
 
La primera fue llevada a cabo por el tirano Pisístrato. Fue 
realizada entre el 540 y el 528 a. C. y fue parcial. En esta ocasión, 
siguiendo el precepto de un oráculo, se “hizo exhumar los cadáveres 
en toda la extensión de terreno que desde el santuario alcanzaba la 
vista y los trasladó a otro lugar de Delos” (Heródoto Historia: I, 64, 
2, trad. F. Rodríguez Adrados y C. Salvador, texto 70)134. Parece 
que la primera necrópolis de Delos, antes de esta primera 
purificación, estaba situada en la zona este del Santuario, entre la 
Théké de las Vírgenes Hiperbóreas y el altar de Zeus Polieus (fig. 
16) y que a partir del siglo VII a. C. se amplió hacia la zona noreste. 
En esta primera purificación, se desentierran los cadáveres y se 
mueven a otra parte de la isla, pero desconocemos cuál (Bruneau, 
Brunet, Frarnoux y Moretti 1996: 84) 135.  
 
La purificación definitiva fue llevada a cabo en torno al año 
426-425 a. C. (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 
104, 1-3, texto 71) nos cuenta cómo de nuevo se hizo siguiendo las 
órdenes de un oráculo, y esta vez fue total. Todas las tumbas de 
Delos fueron levantas y trasladadas a la isla vecina: Renea. Se 
decretó la prohibición de nacer y morir allí. A partir de ese 
momento, tanto parturientas como moribundos debían de trasladarse 
a esta isla. En Delos quedaría prohibido no sólo enterrar a nadie, 
sino también “incinerar cadáveres, y tampoco está permitida allí la 
                                                          
134
 Esta purificación será también mencionada por Tucídides (Historia de la 
Guerra del Peloponeso: III, 104, 1, texto 71) 
135
 Nuestro desconocimiento viene dado no sólo porque lógicamente no se ha 
excavado la isla entera, sino porque en la segunda purificación, llevada a cabo 
entre el 426-427 a. C. todos los cadáveres, se supone que incluidos éstos, son 
trasladados a la isla vecina. 
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cría de un perro” (Estrabón Geografía: X, 5, 5, trad. J. J. Torres, 
texto 22). 
 
Renea está situada a unos cuatro estadios o 700 metros 
(Estrabón Geografía: X, 5, 5, texto 22) (figs. 19-20), tan cerca que 
Polícrates, que derrocó el régimen oligárquico y gobernó en Samos 
del 540 al 522 a. C. ya la había unido a Delos con una cadena 
(Tucídides Guerra del Peloponeso: 104, 2, texto 71), y más tarde 
Nicias por un puente (Plutarco Nicias: III, texto 197). 
 
Los restos de esta purificación se descubrieron en Renea en 
1898136, en una fosa situada al noreste de la isla. Estaban situados, 
de forma significativa, en la parte de la costa que mira hacia Delos 
(fig. 19). En ella había huesos y cerámica de entre el siglo VIII y el 
V a. C., figurillas de terracota, objetos de bronce, etc. A partir de 
este momento, la fisonomía y la historia tanto de Delos como de 
Renea cambiaron por completo. Al lado de esta fosa común 
improvisada se levantó la primera necrópolis, que se mantuvo 
utilitaria desde el 425 a. C. hasta el siglo I a. C.137. Paralelamente, se 
construyeron instalaciones, de las que conservamos restos, 
destinadas a recibir a las embarazadas y los moribundos de Delos 
(Roussel 1987: 207). Renea se convirtió, durante todo el tiempo en 
que Delos estuvo habitada, en hospital y cementerio de los delios. Es 
allí donde habrá que buscar, a partir del siglo V a. C., las tumbas del 
gran santuario de Apolo138. 
                                                          
136
 Se descubrieron todos los restos de la segunda purificación, que agruparían 
seguramente también los de la primera.  
137
 Cf. pp. 114-116. 
138
 Couillod (1974) es quien ha dedicado un estudio más profundo a las tumbas de 
Renea, especialmente de época helenística. Se han encontrado algunas estelas y 
altares de época helenística en el suelo de Delos. Los investigadores han explicado 
esta cuestión bien porque provinieran de talleres de escultores instalados en Delos 
(Marcadé 1969: 102-105), tesis que refuta Roussel (1987: 26, n. 1) o bien porque 
fueran reutilizadas en época paleocristiana. 
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Esta prohibición se respetó durante toda la antigüedad. 
Obviamente, como la mano humana no puede controlar todo, no 
todos los fallecimientos eran fruto de enfermedades y no siempre 
daba tiempo a prever que alguien iba a morir. Toda muerte 
accidental o repentina en Delos exigía una purificación y traslado 
inmediato del cuerpo a la isla vecina para ser enterrado. 
Exceptuando, claro, que estas muertes se produjeran en 
circunstancias muy extrañas: dos hombres tirados en una fosa 
esposados o uno decapitado (Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 
1996: 84). Muertes clandestinas o asesinatos, que no interesaba dar a 
conocer en la época y que se han descubierto en nuestros días. 
Seguramente si había algo peor que morir en Delos era matar en 
Delos. 
 
 HISTORIA 
 
A. Pisístrato 
 
 Pisístrato desarrolló una gran política de expansión 
comercial: exportación de vino, aceite, cerámica y perfumería que 
compitió con la corintia139. Los vasos áticos se encontraban ya en los 
puntos más lejanos: la Gran Grecia y el Ponto Euxino.  
 
En la expansión del tirano hubo varios centros clave. No sólo 
se preocupó por conquistar la gran polis, Atenas, sino también de 
controlar Naxos, la isla que había funcionado como centro de 
control de las Cícladas; y de Delos, el principal centro portuario y 
religioso (Heródoto Historia: I, 64, 1, texto 72). En este santuario de 
                                                          
139
 Cf. Glotz-Cohen (1925: 461), Dugas (1928: 82-83), Schachermeyr (RE, XIX, 
col. 189-190, s. v. “Peisistratos 3”), Cornelius  (1929: 62-63). Corinto fue, hasta su 
caída en época romana, un gran centro de comercio. 
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Apolo se estableció la más curiosa purificación, pues tan sólo fue 
parcial y consistió en la movilización de las tumbas de un sitio a otro 
bajo, no lo olvidemos, excusa religiosa.  
 
Este carácter parcial  de la primera purificación de Delos ha 
hecho pensar tradicionalmente que lo que se escondía detrás del 
pretexto religioso (un oráculo lo había ordenado) era el deseo de 
ampliar la polis y de completar el plan que los naxios habían dejado 
inacabado al fundar el Porinos Naos (Gallet de Santerre 1958: 
301)140 (figs. 16 y 18).  
 
Es cierto que los tiranos se caracterizaron por una gran 
política de trabajos públicos y la realización de grandes programas 
arquitectónicos y monumentales (Martin 1956: 14, 84 y ss), pero no 
fueron los únicos141. También que los atenienses siguieron en Delos 
una política más brutal que en el resto de sus territorios (Gallet de 
Santerre 1958: 301). Aún así, no deja de resultar extraño que se 
atacaran de manera tan clara las costumbres funerarias, unas de las 
más sagradas de todas, únicamente, que no lo excluye, por un plan 
urbanístico, máxime cuando una segunda purificación no sólo 
reafirmó esta idea sino que la recrudeció. Gallet de Santerre (1958: 
301 y ss) llega incluso a afirmar que los naxios fueron, antes que los 
atenienses, los maestros del Hieron, y que es a ellos a quienes se les 
debe de atribuir el mérito de trazar el punto de partida constructivo 
que ejecutaron los atenienses.  Este plan urbanístico requería la 
apertura y el traslado de las tumbas, un enorme sacrilegio si no se 
justificaba haciéndolo por y para el dios, algo que difícilmente se 
                                                          
140
 El cambio de las construcciones naxias a las áticas se vería en este edificio. Se 
abandonaron los materiales locales (granito, gneis local o mármol cicládico) por 
un tufo o poros d’Akté que venía de las cercanías del Pireo (Vallois 1944: 207). 
Haría falta, la intervención un tirano como él para realizar semejante obra. 
141
 Pensemos en Pericles por ejemplo. 
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podía pasar por la cabeza de estos isleños, sobre todo porque tan 
sólo ejercían en el santuario un papel de protectorado, que limitaba 
su poder para no poder ejecutar una obra de semejante envergadura. 
Los naxios ejercieron un gran poder en la isla pero sin las grandes 
pretensiones atenienses. 
 
Los atenienses tenían no sólo la excusa religiosa, sino 
también un gran poder, pero la finalidad que escondía también tenía 
que merecer la pena. En Delos, a partir del año 550 a. C, la cerámica 
ática, primero de figuras negras y luego de figuras rojas, comenzó a 
ser la más importante (Dugas 1928: 157-190)142. Las imágenes de 
Atenea, patrona de la gran polis, comenzaron a proliferar y cobraron 
un gran protagonismo en Delos. Atenas se hizo con el poder del 
santuario, y eso quedó patente en los restos arqueológicos. 
 
Atenas no sólo se hizo con el poder del santuario, sino que se 
vinculó a él a través de sus mitos. El problema es determinar, al 
menos de una manera aproximada, en qué momento se produjo esta 
unión. En un tiempo difícil de precisar, los antiguos héroes de origen 
tanto delio como ático comienzan a mezclarse. Se ha planteado que 
fue justo en este preciso instante, el del gobierno de Pisístrato, 
cuando se produjo esta “contaminación” que serviría al tirano para 
justificar y reafirmar su poder y el ateniense en Delos. “Los héroes 
áticos son, en el mundo legendario, los antecedentes exactos de los 
hombres de estado que dirigen, en los tiempos históricos, la política 
delia de Atenas: sus acciones, puestas con habilidad en valor, 
justifican por adelantado aquellas de sus imitadores (...)” (Gallet de 
Santerre 1958: 303 y ss). Los héroes áticos son el modelo y 
elemento de cohesión de la polis. Partiendo de esa idea, Teseo como 
                                                          
142
 La encontramos sobre todo acumulada, por los avatares históricos, en el 
Heraion y en la fosa de Renea. Cf. Dugas (1928); Couilloud (1974); Dalongeville 
y Rougemont (1993) y pp. 114-116. 
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primer peregrino famoso de Delos y fundador de diferentes 
ceremonias, fue visto por este autor como el antecesor de Pisístrato-
purificador143; Erisictión, el primero que edificó un templo a Apolo, 
como Pisístrato inaugurando el Porinos Naos o a los atenienses 
consagrando su templo en el siglo V a. C.; el xóanon de Afrodita 
ofrendado por Teseo y el de Apolo por Erisictión, como a “los 
precursores y los modelos del ídolo esculpido para el Porinos Naos 
por Tectaios y Angelion y de todas las otras estatuas erigidas 
después por los atenienses” (Gallet de Santerre 1958: 303 y ss). La 
lista del autor es larga y forzada. 
 
Pisístrato fue el primer ateniense que intervino de forma tan 
drástica en Delos, y toda su actividad hace pensar que pudo haber 
desarrollado una intensa propaganda política, tal y como se hizo en 
Atenas con Teseo. Es innegable que se produjeron una serie de 
“contaminaciones” conscientes en los cultos y mitos delios, en los 
que los atenienses intentaron a toda costa intervenir y cobrar cada 
vez un más creciente protagonismo, pero quizá es insuficiente decir 
que fue exactamente en la época de Pisístrato cuando se fraguaron 
estas ideas alegando motivos meramente circunstanciales que no se 
apoyan en ningún documento. Uno de los elementos más claros que 
tenemos para ver el cambio o intromisión de elementos áticos en los 
mitos delios es el parto de Leto, cuando se intenta sustituir la 
palmera del alumbramiento por un olivo, el árbol de Atenas144. Es 
evidente que el interés por vincular estos cultos o héroes fue más 
ateniense que delio. Los áticos buscaron unir sus héroes más 
venerables a los de Delos, a pesar de todas sus creencias de 
autoctonía. Prueba de ello es que los mejores exponentes de estas 
fusiones fueron Teseo y Erisictión, y que todos ellos, de raíz más 
                                                          
143
 O incluso el de Nicias, que reorganizó las antiguas panegíricas, según Gallet de 
Santerre (1958: 303 y ss). 
144
 Cf. pp. 495-504.   
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ateniense que delia, fueron respetados pero no tan venerados en 
Delos. Ninguno de ellos: ni Teseo, ni Erisictión, ni Ión, ni siquiera 
Pirro, por lo menos que sepamos hoy, ha dejado  una gran huella en 
ningún monumento de Delos. Igual que la nueva tradición del olivo 
en el parto de Leto no se consiguió imponer a la antigua de la 
palmera, estos mitos quedaron en leyendas que en la isla no se 
veneraron tanto como las más ancestrales de las Vírgenes 
Hiperbóreas. Incluso esta última nos sirve de testimonio de que este 
cambio tan radical en los mitos seguramente fue posterior y no se 
hizo en el primer momento de conquista de Delos, sino en pleno 
apogeo del poder ateniense. En el recorrido de las ofrendas que los 
hiperbóreos enviaban a Delos, Heródoto (Historia: IV, 33, 1-2, texto 
95), en el siglo V a. C. todavía recoge una tradición que nada tiene 
que ver con la que siglos más tarde mencionará Pausanias 
(Descripción de Grecia: 31, 2, texto 219), cuando el recorrido había 
cambiado por completo y es ya Atenas quien controlaba y entregaba 
las ofrendas al santuario.  
 
Todo esto lo único que pone de manifiesto es el interés de la 
polis por vincularse al santuario delio, y ejercer su poder sobre él. 
Para ello, igual que al intentar cambiar el árbol de parto de Leto por 
el suyo, realizaron una intensa acción por la quedaran unidos los dos 
enclaves.  
 
Incluso intentar justificar el origen de esta vinculación entre 
los mitos de héroes delios y áticos por el lugar del nacimiento de 
Pisístrato (Gallet de Santerre 1958: 305), parece incluso obviar 
precisamente el lugar donde nació el tirano: Brauron145, a algunos 
                                                          
145
 La unión entre los ritos de Brauron y Atenas está suficientemente probada. 
Sobre las ofrendas a Ártemis Brauronia cf. Calame (2002: 43-64).  Calame trata el 
tema de las consagraciones iniciáticas a Brauron en la Acrópolis, así como 
posibles ofrendas femeninas, datadas en su mayoría del siglo IV a. C.  
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kilómetros de Prasias y Maratón, lugar donde se unieron diversos 
pasajes de la vida de los héroes delio-áticos y del mismo 
Pisístrato146. Esto llevó a decir que Pisístrato no obedecía tan sólo a 
imperativos de política de expansión,  sino que “celebraba a la vez la 
gloria de la provincia a la que estaba unido por tantos recuerdos 
personales” (Toepffer 1888: 331, Busolt 1893-1904: II, 331; Gallet 
de Santerre 1958: 5).  
 
Lo más probable es que Solón ya hubiera instaurado 
peregrinajes a Delos, que hubiera dado a Atenas una gran flota 
marina y que con él comenzaran las grandes importaciones de 
cerámica y aceite (Glotz y Cohen 1925: I, 436)147. El interés por 
Delos y la expansión marítima no es una “innovación” de Pisístrato, 
su importancia como enclave para dominar en el Egeo se vio antes. 
No en vano cuando se eligió a Solón como árbitro y arconte, y le 
encomendaron la constitución, recordaron el poema elegíaco que él 
                                                          
146
 Los cultos delio-áticos a los que me refiero son la ubicación de la tumba de 
Erisictión, el cambio del recorrido de las ofrendas de las Vírgenes Hiperbóreas y 
su paso por esta zona o la situación donde estaba anclada la nave de Teseo, en el 
río de Maratón, por ejemplo. Los pasajes de la vida de Pisístrato que se quisieron 
relacionar son, por ejemplo, la ayuda de Fía, del demos de Peania, quien con su 
enorme estatura y disfrazada de Atenea le ayudó a recuperar Atenas; el vivir en 
Eretria o el reagrupar sus tropas en Maratón antes del segundo exilio (Heródoto 
Historia: I, 60-63 y Aristóteles Constitución de los Atenienses: 14, 14). La misma 
historia de Fía es contada por Aristóteles (Constitución de los Atenienses, 14, 4).  
García Valdés (1995: 82-83, n. 99) cree que es una racionalización, en virtud de 
otros ejemplos, de una epifanía de la diosa Atenea. La mentalidad del griego 
funciona también por engaños, como el caballo de Troya, para entrar en ciudades, 
y en la narración de Aristóteles queda claro por la frase y el carácter del autor, 
siempre intentando ser lo más “científico” posible. A Heródoto (Historia: I, 60, 3, 
texto 73) incluso le produce sorpresa es si esta historia es cierta el cómo los 
atenienses pudieron caer en un engaño tan burdo. 
147
 En todo caso las de los isleños son más antiguas. Domínguez Monedero (2001: 
78-85 y 23) recoge cómo Solón introdujo un gran número de medidas para 
beneficiar y mejorar la explotación y gestión agrícola del ática, como permitir sólo 
la venta de aceite a extranjeros y prohibir los demás (Plutarco Solón: 24, 1), 
medida seguramente destinada a evitar que los productores de cereales obtuvieran 
precios más altos fuera. Esta ley pretende fomentar el cultivo del olivar y evitar su 
tala, y supuso un auge en todo el Mediterráneo, tal y como señala Domínguez 
Monedero, de las ánforas áticas para contener este producto en el siglo VII a. C. 
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mismo había compuesto: “Lo sé, y dentro de mi pecho las penas me 
agobian, el ver la tierra más vieja de jonia asesinada” (Aristóteles 
Constitución Ateniense: 5, 1-2, trad. M. García Valdés, texto 36)148.  
 
Que Pisístrato naciera cerca de estas ciudades no justifica el 
que implantara estos cultos. Sí lo haría su deseo de una política 
expansionista que ya había iniciado Solón para la que era 
indispensable controlar Delos, el centro portuario y comercial más 
importante entre Oriente y Occidente149. El iniciar un programa 
constructivo y la introducción de estatuas de Atenea en el culto, 
testigos de la presencia ateniense en la isla a mediados del siglo VI 
a. C.,  tiene que ver no sólo con esta nueva política que se estaba 
iniciando y que culminaría en el siglo V a. C., sino seguramente con 
la nueva población venida del ática para ese comercio y la 
realización de esos trabajos. Esos habitantes rendían culto a la 
divinidad. Para controlar las Cícladas y la zona Oriental de Asia era 
necesario controlar Delos. Si los orígenes del tirano tuvieron gran 
peso en algo fue precisamente su nacimiento en Brauron, no las 
cercanías que los investigadores han querido buscar. Fue esto lo que 
le hizo un buen conocedor de los cultos a Ártemis, relacionados con 
los celebrados en Delos y Renea, donde la diosa recibía una gran 
adoración como deidad protectora de los partos o incluso a las 
Vírgenes Hiperbóreas en su tumba, cuyo ritual de ofrecimiento del 
cabello tiene mucho que ver con esa función de la Ártemis de la Osa 
                                                          
148
 Solón fue un gran legislador y como tal aparece mencionado en las fuentes 
(Plutarco Solón: 14, 3 y Aristóteles Athenaion Politeia: 10, 1; 11, 2). Domínguez 
Monedero (2001: 85-86) señala su carácter secular como novedad en esta 
legislación, así como la materialización de la justicia o dike. Cf. Blaise (1995: 28-
29). 
149
 Domínguez Monedero (2001: 97-98) señala cómo cuando Pisístrato accede a la 
tiranía en el 561 a. C. hacía ya más de 30 años que Solón había promulgado su 
legislación. Existe una tradición de hacer de Solón consejero de Pisístrato, 
seguramente, tal y como señala este autor, un invento para suavizar la tiranía. 
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de Brauron que cuidaba y preparaba a los jóvenes hasta llegada la 
edad adulta, civilizada150.  
 
Lo que sí es seguro es que con Pisístrato se marca el inicio 
de una nueva era para Delos marcada por el poder de Atenas sobre 
el santuario y las luchas entre delios y atenienses por el poder del 
mismo que no finalizará hasta tiempos de los romanos. Delos ya era 
centro político, comercial y religioso de las Cícladas en esta época.  
 
Sea como fuere, en el caso de la primera purificación no 
tenemos datos hasta la fecha que nos permitan establecer con 
claridad qué la motivó o qué hubo detrás del mito. No es el caso de 
la segunda.  
 
B. Polícrates y la segunda purificación 
 
 Las dudas, en el caso de la segunda purificación, se 
intentaron disipar por los antiguos. Si Tucídides no fue muy 
explícito (Historia de la Guerra del Peloponeso: 104, 1, texto 71), 
Diodoro de Sicilia (Biblioteca Histórica: XII, 58, 6, texto 74) 
recogió como causa la gran peste que asoló Atenas, que era un 
castigo de Apolo por haber contaminado Delos enterrándose en 
ella151. 
 
No fue un buen año para Grecia. Tucídides no especifica el 
por qué,  pero poco antes, en el verano del año 426 a. C. una gran 
cantidad de seísmos asoló el país. Muchas ciudades se derrumbaron, 
                                                          
150
 Cf. Giuman (1999) y Gentili y Perusino (2002), y dentro de esta obra 
especialmente Torelli (139-151); Marinatos (29-42); Calame (43-64); Montepaone 
(65-77); Isler-Kerény (117-138). 
151
 El texto es tardío, pero el resto es igual que Tucídides (Historia de la Guerra 
del Peloponeso: 104, 1). Cf. también Diodoro de Sicilia (Biblioteca Histórica: XII, 
58, 7, texto 75).  
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y muchos de sus habitantes murieron. Durante unas Tesmoforias, 
veinticinco doncellas se cayeron de una torre a la que se habían 
subido para contemplar las fiestas. La isla de Atalanta se resquebrajó 
en dos, dejando suficiente espacio entre las partes como para que 
pasara un barco (Estrabón Geografía: I, 3, 20, texto 76).  
 
Atenas fue el blanco de todas estas calamidades. Allí, la 
peste fue especialmente terrible y esta serie de desastres en cadena 
fueron tomados como malos presagios. Sin embargo, Delos salió 
inmune de todas estas  calamidades naturales. En Delos no había 
terremotos, no era posible mal alguno, y si por algún casual sucedía 
alguna catástrofe, se consideraba un designio divino. De esta 
manera, el único terremoto que existió, fue considerado un presagio 
de los desastres de las guerras médicas (Heródoto Historia: VI, 98, 
1, texto 77) 152.  
 
La peculiaridad de la segunda purificación con respecto a la 
primera, no fue sólo el achacarla a hechos concretos (o el 
aprovechamiento de los mismos), sino que en esta ocasión las 
tumbas se trasladaron a la vecina y cercana Renea, la que se podía 
unir con una cadena (Tucídides Historia de la Guerra del 
                                                          
152
 Tucídides (Historia de la Guerra del Peloponeso: II, 8, 3, texto 78) habla de un 
terremoto que hubo por primera vez poco antes de la guerra del Peloponeso, lo 
cual no concuerda en fechas con Heródoto. Datis parte en el 490 a. C., Tucídides 
habla de poco antes del 431 a. C. Intentando juntar las fechas, se ha dicho que de 
Píndaro (Fragmentos: 78) se desprende que en el 472 a. C. Delos no lo había 
sufrido (Borra 1968: fr. 78; Wilamonwitz 1913: 139). Schrader (Heródoto 
Historia: vol. 3, 129, n. 3  Gredos vol 3) dice que como se produjo poco antes del 
431, puede que fuera en el 449 a. C., con anterioridad a la llamada primera guerra 
peloponésica cuando Heródoto visita la isla y los delios se lo cuentan: tradición 
popular de los dos seísmos. Gomme (1937: 127, 122, II, 9) cree que fueron dos 
seísmos. Se decía que Delos estaba fijada al suelo por cuatro pilares, lo que la 
hacía inmune a los seísmos (Píndaro Fragmentos: 78 y Estrabón: Geografía: X, 5, 
2, texto 11).    
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Peloponeso: III, 104, 1-3, texto 71)153. Este gesto, que aparece en las 
fuentes de manera aparentemente casual, es fundamental. Polícrates 
se erige  como nuevo Minos (Gallet de Santerre 1958: 397 y ss). 
Heródoto (Historia: III, 122, 2, trad. C. Schrader, texto 79) le da un 
mérito aún mayor: ser el primero que estableció un dominio sobre 
los mares o talasocracia154 en época histórica, y no mítica o 
heroica155: “Abrigaba grandes esperanzas de llegar a imperar sobre 
Jonia y las islas”, sometió las Cícladas, expulsó a los carios156, y fue 
el primer colonizador de la mayoría de ellas (Tucídides Historia de 
la Guerra del Peloponeso: I, 4,4, texto 80). Creó una gran flota157 
que le permitió hacerse con el poder de un gran número de islas158, 
así como de algunas ciudades de la zona de Asia159.  
 
                                                          
153
 Al ser Polícrates samio, se ha planteado la problemática de si gobernaría antes, 
después o incluso paralelamente a Pisístrato. Parece que durante un período los 
atenienses no fueron lo suficientemente fuertes para mantener un dominio total 
sobre la isla. Heródoto además menciona un nuevo resurgimiento naxio (Historia: 
V, 28, 30, 31, trad. C. Schrader). A pesar de estas idas y venidas, Atenas siguió 
teniendo cierta influencia en la isla. Ni samios, ni licurgos, ni naxios estuvieron el 
bastante tiempo en ella para dejar una huella arquitectónica importante. 
154
 Hoy en día se duda de la existencia de talasocracias anteriores al siglo V a. C. 
El dominio de los mares, con el desarrollo de la flota naval, estuvo muy en la 
mente de los griegos, sobre todo atenienses, gracias a las posibilidades que vio en 
ella Temístocles y la puesta en práctica de ellas por parte de Cimón y Pericles. Sin 
embargo, puede que los escritores del siglo V a. C. estuvieran aplicando al pasado 
un término de sus días, y que no existiera una talasocracia como tal (Starr 1955: 
282-291). 
155
 Con los tintes de posible duda de existencia que conlleva. 
156
 Sobre la importancia de los carios en Delos y las purificaciones cf. pp. 202-207. 
157
 Cien pentecónteros según Heródoto (Historia: III, 39). 
158
 No sabemos qué islas fueron, pero Parke (1946: 107) cita a Míconos, Tinos, 
Siros y Amorgos. Curiosamente omite Naxos. Cf. Heródoto (Historia: III, 39 y ss, 
texto 356), no especifica tan sólo nos dice que el poderío de Polícrates creció de 
manera desmesurada y que su fama se extendió por Grecia y Jonia.   
159
 Cornelius (1929: 50) sostiene que la política de Polícrates no tuvo un carácter 
hostil con Atenas, pero dos pueblos que buscan la hegemonía son difícilmente 
compatibles. La mayoría de los autores coinciden en que Polícrates tomó el poder 
como muy pronto en el año 538 a. C., y puede que en el 532 a. C. Glotz-Cohen 
(1925: 281), en el  533-532 a. C;  Lenschau (RE, XXI, col. 1728) en el 538 a. C.; 
Gallet de Santerre (1958: 308), como pronto en el 538 y puede que en el 533-532 
a. C.). 
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Con esta política, no podía escapar de su interés la isla por la 
que pasaban todos los barcos que iban de Oriente a Occidente y 
viceversa: Delos. La cadena entre las dos islas no fue sólo simbólica. 
Aunque los vínculos entre las dos islas existían desde antiguo, fue el 
primero (que sepamos) que estableció un nexo de unión firme entre 
ellas, sentando las bases para la historia y purificación posterior.  
Literalmente “tomó Renea y la consagró a Apolo delio” (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 13, 5, trad. J. J. Torres, 
texto 81). 
 
Gracias a él la isla se convierte en una extensión del 
santuario sin, al mismo tiempo, serlo. Con Polícrates, Renea pasó a 
pertenecer a Delos sin ser Delos, lo que permitió que en el 426 a. C. 
se convirtiera en necrópolis y paritorio de la isla. La historia de 
ambas quedaba inexorablemente ligada. 
 
PIADOSOS POLÍTICOS 
 
Tanto el nacer como el morir contaminaba todo lo que 
tocaba. La estancia en la que se producía un parto y los asistentes a 
él, o el hecho de visitar una necrópolis, requerían después de largos 
rituales de purificación160. Este hecho, que pertenece a la mentalidad 
griega en su estado más puro, no es una novedad de Delos. Tampoco 
que estuviera prohibido realizar cualquiera de estas dos actividades 
en un santuario. Era una mancha para el mismo. Todos funcionaban 
así.  
 
                                                          
160
 Se conservan poco de estas estructuras destinadas a las parturientas en Renea y 
en el resto de los enclaves las parturientas daban a luz en sus casas. En el caso de 
las tumbas, que perduran más en el tiempo y han llegado hasta nosotros, han 
aparecido en ocasiones fuentes y cisternas de agua para estos ritos de purificación. 
Cf. Couilloud (1974), Clère y Le Dinahet (1994). 
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En la muerte y el parto, se entra y se sale de la vida, para lo 
cual se exhala un aliento vital. Por eso están unidos en el 
pensamiento griego. Se llegaron incluso a construir los mismos 
ámbitos para realizar los dos actos, y a asimilarlos en la prohibición 
de Delos. Como nos dirá Apolodoro:  
 
“Engendrar y dar a luz un hijo no encierra para el sujeto el 
mismo mensaje que llevarlo aún en el vientre. Al enfermo le revela 
su próxima muerte, porque todo cuerpo al alumbrar exhala un 
aliento vital; y al igual que el recién nacido se aparta del ámbito 
materno, así también el alma” (Apolodoro Interpretación de los 
sueños: I, 14, trad. M. Rodríguez de Sepúlveda).  
 
La prohibición de ambos actos dentro de un templo no sería, 
por tanto, nada excepcional si no fuera porque en Delos el decreto 
afectó a toda la isla: casas de particulares, templos, tierras de cultivo, 
montaña, río...También porque, no siendo suficiente con esto, 
abrieron y trasladaron todas las tumbas a la isla vecina. Lo hicieron 
en época clásica, sin el antecedente en la isla de decretos anteriores 
sobre este tipo de ritos tan radicales161.  
 
Conocemos más el tema de la muerte. Las costumbres 
mortuorias llegan con más facilidad a nosotros que las del 
nacimiento por los monumentos funerarios. Concretamente, sobre la 
idea de la muerte reñida con el pensamiento de Apolo conservamos 
varias menciones posteriores. A este dios le repugnan las lágrimas y 
las libaciones a los muertos (Eurípides Suplicantes: 973-977, texto 
82)162.  Le gustan los coros, los cantos y los juegos, no las penas y 
                                                          
161
 Como ponen de manifiesto los osarios micénicos o las tumbas “carias” 
aparecidas en la isla. 
162
 “Libaciones a cadáveres de muertos y cantos que Apolo el de áureos cabellos 
no acepta” (Plutarco Diálogos Píticos: 394 B, trad. F. Pordomingo y J. A. 
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las quejas (Estesícoro, Fr. 55 Page y Plutarco Diálogos Píticos 394 
B, texto 83). Ni de arpa ni de lira son amigos los lamentos 
(Sófocles: Fr. 849 RADT y Plutarco Diálogos Píticos 394 B, .trad.  
F. Pordomingo y J. A. Fernández Delgado).  
 
Plutarco recoge estos tres fragmentos anteriores en uno 
(Diálogos Píticos: 394 B), tres textos de diferentes autores que 
ponen de manifiesto el cómo Apolo y la muerte o los lloros están 
reñidos. Eran incompatibles en la mentalidad de un griego antiguo, y 
por tanto en la isla santuario del dios.  
 
En cambio un nacimiento, en principio, era motivo de 
alegría163. El mismo parto de Leto, dificultoso donde los haya, con el 
periplo que realizó durante los últimos días de la gestación y la 
duración sobrehumana del mismo164, tuvo un final feliz. La tierra 
sonrió bajo ella “saltó él fuera a la luz y las diosas gritaron a una” 
(Himnos Homéricos: III, 119, trad. A. Bernabé). Esta felicidad que 
produjo nada tiene que ver con el poco agrado que a Apolo le 
producían “las cosas de la muerte o el lamento”. 
 
                                                                                                                                                               
Fernández Delgado). Cabe resaltar que es el canto de una madre que llora por su 
hijo.  Poco antes en la misma tragedia Eurípides ha dicho “Ya no tengo hijos 
robustos, ya no tengo buenos mozos, ya no tengo parte en la dicha entre las arribas 
paridoras de hijos: Ártemis partera no dirigirá su palabra a las sin hijos”. 
(Eurípides Suplicantes: 957-960, trad. J. L. Calvo). Por un lado se refleja su papel 
en la sociedad como madre, que se ha visto truncado por el destino que no puede 
rehacer porque “ahora sin hijos, me marchito en lamentable vejez” (Eurípides 
Suplicantes: 965-966, trad. J. L. Calvo). Por otro invoca a Ártemis Lochia, quien la 
dejará de lado: no ha sabido cuidar su don y la culpabilidad la embarga. 
163
 Sin ponernos en un caso de muerte del niño o de la madre. Según Wächter 
(1910: 31 y n. 1) la mujer embarazada es impura, y por eso en ocasiones tiene 
prohibida la entrada al templo. Para Mouliner (1952: 66-67) si a veces se prohibía 
la entrada a las mujeres a los santuarios no era por ser considerada impura, sino 
por evitar accidentes: el parto sí era considerado impuro y podía acontecer allí de 
improviso, además de por añadidura poder complicarse en una muerte. En Delos 
parece que las mujeres embarazadas eran bien recibidas.  
164
 Nueve días y nueve noches según el Himno Homérico (III, 92). 
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La carencia de datos sobre los temas de partos o nacimientos, 
ha hecho que se tienda a simplificar el porqué de la prohibición de 
nacer y morir en la isla diciendo que el hecho de que la diosa Leto 
diera a luz allí fue lo que produjo la prohibición posterior.  A partir 
de ese momento nadie podía equiparse a su ejemplo divino165. Sin 
embargo la tesis de Gazuit nos da alguna clave (1989: 123) que hace 
que no reduzcamos tanto esta cuestión.  
 
Antes de nacer un niño se untaba la casa con pez, puesto que 
las sustancias resinosas protegían contra las impurezas y así se 
expulsaba a los demonios. Esas sustancias protegerían de la mancha 
que supondría para la mujer y toda la casa el nacimiento. Tanto es 
así que ningún nacimiento podía tener lugar en el interior de un 
templo, las parturientas eran excluidas de los sacrificios durante un 
tiempo y para recobrar sus derechos en Atenas debían purificarse 
(Torres Esbarranch 2006: 460, n. 444). 
 
Está prohibido nacer en un santuario igual que está prohibido 
matar en él, y la isla de Delos es considerada en su totalidad como 
tal.  Era la única manera por la cual Leto podía cumplir su juramento 
a cambio de que la acogiera en el parto: “y te honrará más que a 
todas las demás” (Himnos Homéricos: III, 88, trad. A. Bernabé). 
Este criterio, es el que el diferenció de otros santuarios: abarcó todo 
el territorio, desde los templos hasta las casas particulares y los 
campos. Una excepcionalidad, extensión y consecuencias prácticas 
de un decreto, que no se aplicaron a otros espacios sagrados de 
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 Esta simplificación se ha producido por la falta de datos. Por un lado es más 
fácil conservar las tumbas o lugares de enterramiento que las estructuras, mucho 
menos numerosas y no destinadas a perdurar en el tiempo, que se utilizaron para 
dar a luz en Renea. Por otro, ya en la antigüedad el parto estaba rodeado de cierto 
halo de misterio por su condición de ejercicio femenino “vedado” al hombre.  
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Apolo166, lo que hace que nos podamos plantear que detrás del mito 
o de la religión se escondieron causas no tan utópicas como las 
expuestas. Esta prohibición tuvo una consecuencia muy directa: a 
partir de la segunda purificación los delios dejaron de tener patria, 
pues patria en la antigüedad es el nombre que se daba a la tierra 
donde reposaban los ancestros (Bouché-Leclercq 1963: 31). No 
contentos con ello, los delios fueron expulsados de su tierra en el 
año 422 a. C. (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 
1,1, texto 84)167, y fueron reinstalados un año después por orden de 
un oráculo (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 32, 
texto 86). 
 
Tanto la gran purificación como la vuelta de los delios 
fueron motivadas por un oráculo. Aparentemente fueron las 
creencias religiosas vinculadas al nacimiento de Apolo las que 
motivaron estas idas y venidas de delios y por la que los griegos 
fueron capaces de violar una de las cosas más sagradas para ellos: 
sus muertos168. A esto añadimos que el ciudadano y la mujer, 
obligados a procrear, tenían allí no un impedimento, pero sí una 
pequeña traba. En definitiva, se les estaba prohibiendo estar 
arraigados a una tierra. Era la mejor manera de que un territorio no 
tuviera dueño y poder controlarla.   
 
                                                          
166
 Plutarco (388 E) dirá que Phoibos es el nombre del dios “puro”; los antiguos 
designaban con phœbos todo lo que era puro, sagrado e intacto (393 F). Bruit-
Zaidman (1993: 269) pone en relación la asimilación de este término con la 
definición de Platón de purificación (Sofista: 226 d), lo indispensable de esta 
práctica en los actos rituales, los santuarios y los altares divinos y señala como 
nacimiento y muerte son impurezas para aquellos que han estado en contacto con 
ellos.   
167
 Se trasladaron a Adrimitio en Asia, parece que no en forma de colonia. 
También lo menciona Pausanias (Descripción de Grecia: IV, 27, 9,  texto 85) 
hablando de las durezas del exilio. 
168
 Es obvio que existió gente que en la antigüedad de dedicó a este tipo de 
prácticas, pero no de forma tan abierta y promovidos desde las altas instancias de 
poder. 
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Por esta simple ecuación, podíamos pensar que con la 
segunda purificación hubiera bastado a los atenienses para 
asegurarse el dominio sobre el santuario, y que la expulsión de los 
delios en el año 422 a. C. era innecesaria. La condena más dura que 
se podía imponer a un griego era el exilio, un precio que tuvieron 
que pagar los isleños, ¿Sólo por haber nacido y muerto allí? En el 
momento exacto de la segunda purificación, la generación viviente, 
no ya sus descendientes, eran delios. Habían nacido allí y sus 
ancestros habían estado enterrados allí,  por tanto podían alzar la voz 
reclamando su tierra. Desterrarles, aparte de hacer evidente una 
humillación a una tierra que hasta los persas respetaron sin atacar 
por considerarles seres sagrados durante las guerras médicas, 
aseguraba a los atenienses el territorio como suyo.  
 
La diferencia entre Delos y otros santuarios de Apolo era su 
situación como punto fundamental de comercio, desde el que Atenas 
podía, gracias a una flota contra la que ninguna polis podía competir 
en este momento, mantener su hegemonía169. Interesaba esta no 
pertenencia a ninguna tierra, que no sólo se consiguió por esta vía. 
Era necesaria una tercera: asegurar que siempre fuera neutral. No 
sólo la muerte no era querida en Delos. Tampoco la guerra, como 
recogió Calímaco  
 
“Desde ese día eres celebrada por tal razón [la del nacimiento de 
Apolo], criadora de Apolo, de entre las islas como la más pía, pues ni Enio 
ni Hades sobre ti dejan huella, ni los corceles de Ares” (Calímaco Himnos: 
IV, 275-279, trad. J. Redondo). 
 
Históricamente, Delos no participó en la gran guerra que 
unió a los griegos, la de Troya, pues no aparece mencionada en el 
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 A diferencia de Delfos por ejemplo. 
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Catálogo de las Naves170. Era tierra de paz. Ni siquiera los perros 
podían entrar en ella por su carácter beligerante (Estrabón 
Geografía: X, 5, 5, texto 22): Delos debía de ser un lugar seguro 
para los suplicantes. (Plutarco Cuestiones Romanas: 111 B-C).  
 
En realidad Delos, puerto comercial por el que pasaban todas 
las rutas entre Asia y el Peloponeso, se vio beneficiada de este 
carácter neutral del que gozó en la antigüedad. Se convirtió en una 
isla próspera y rica. Controlarla significaba controlar el comercio 
con Asia, algo en lo que los atenienses se mostraron profundamente 
interesados. Su carácter teórico-neutral se puso ya de manifiesto en 
las Guerras contra los persas, cuando fue la encargada de guardar el 
tesoro de la liga delia. Más que un lugar seguro para los suplicantes, 
quizá deberíamos decir que lo era para los comerciantes. En la 
antigüedad los santuarios eran refugio de comerciantes y hombres de 
negocios para conseguir transacciones seguras, y Delos, como punto 
fundamental de tal actividad interesaba que se conservara así171. 
 
Con el desarrollo de la Guerra del Peloponeso, los delios, 
como todos los antiguos “aliados” de Atenas se creyeron liberados. 
No fue el caso de este pueblo. Atenas no dejó de reclamar la isla 
como suya y los delios de pedir el arbitraje de los espartanos para 
recuperar su tierra. La respuesta de estos últimos fue clara: Delos no 
podía ser su patria si ninguno de ellos había nacido allí ni reposaban 
sus ancestros (Plutarco apophth. lacon, 57, 1). 
 
                                                          
170
 Por el contrario sí aparece mencionada en la Odisea (VI, 162-169) a propósito 
de Nausícaa. En algunas fuentes tardías se mencionan consecuencias directas de la 
guerra de Troya relacionadas con Delos: Eneas y Anquises que fueron a consultar 
el oráculo. Según Virgilio (Eneida: III, 80 y ss) el rey Anio, sacerdote y monarca 
de Apolo al mismo tiempo les recibe. Cf. Myres (1930:  317), Laindlaw (1933: 
34). 
171
 Cf. Delcourt (1992); Marinatos y Hägg (1993); Pedley (2005); Chankowsky 
(2008). 
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Las disputas por la tierra de Delos se fueron sucediendo. En 
el año 344-343 a. C. se suscitó un contencioso en el Consejo 
Anfictiónico por no reconocer los delios la autoridad de Atenas 
sobre la administración del santuario172. Los atenienses alegaron, y 
lo más curioso de todo es que consiguieron demostrarlo, que el 
itinerario que siguió Leto en su recorrido para dar a luz fue 
conducida por Atenea Pronaia y que Delos toma su culto del ática. 
Esto dio autoridad a los atenienses para seguir gobernando el 
santuario.  
 
Tanto por medio de las purificaciones, como por los decretos 
de expulsión de la isla, los atenienses estaban limitando los derechos 
de futuras exigencias y haciéndose con el control de uno de los 
enclaves comerciales más importantes de la antigüedad. Para ello les 
hicieron culpables, si hacemos caso a Diodoro de Sicilia173, de la 
peste de Atenas o por haber tenido la osadía de enterrarse allí porque 
Apolo no amaba la muerte174. Apolo era un dios que enviaba pestes 
como castigo, y así aparece ya en la Ilíada, cuando para castigar a 
los aqueos por retener a Criseida, la hija de su sacerdote, les envía 
esta enfermedad (Homero Ilíada: I, 7 y ss).  
 
                                                          
172
 Cf. Plutarco (Vidas de los siete oradores: 840 F, texto 87) y Demóstenes 
(Discursos Políticos: XVIII, 134-135).  
173
 Tucídides no especifica, a pesar de recoger con detalle “la descripción, proceso 
y efectos y de la enfermedad” (Historia de la Guerra del Peloponeso: II, 48, trad. 
J. J. Torres). 
174
 Félix Robieu (1880: 124) cree que varias representaciones de Apulia y 
Campania ponen de manifiesto la existencia de una doctrina en la que Apolo 
aparece en el Hades y que contienen alusiones a la doctrina dionisíaca. Gerhardt 
(1843: 184-185) identificó a Dioniso con Plutón en un vaso de Canosa en el que un 
hombre con una cítara que identificó con Apolo conducía a los personajes. Son 
cultos italiotas, con matices diferentes a los de la Grecia Continental y las 
Cícladas. Los dos dioses siempre estuvieron relacionados, y la historia posterior no 
lo desunió, sino todo lo contrario. Pensemos por ejemplo en Nietchen, o en 
Flacelière en la edición de les Belles-Lettres de Plutarco (IX, 63, p. 48 y n. 21) que 
compara los delirios de la pitia con los de los seguidores de Dioniso. 
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Tampoco Apolo amaba la muerte en otros santuarios que 
estaban bajo su control, como Delfos175, pero no realizaron este tipo 
de prohibiciones. La diferencia es que allí se encontraron con una 
gran fuerza de choque: la espartana. En Delos, sin embargo, era 
difícil que nadie pudiera combatir contra su flota. Los habitantes de 
Delos contaban con ciertos privilegios con los que los atenienses 
tenían que terminar para poder ejercer el control sobre la isla y poco 
a poco lo hicieron176.  
 
Por intereses económicos construyeron una imagen sacro 
santa de la isla. Todo lo acontecido en ella tenía carácter sagrado. 
Incluso los accidentes de la naturaleza no eran tales, sino designios 
divinos, pues no parecía regida por las leyes de la naturaleza ni mal 
alguno.  
 
LAS TUMBAS SAGRADAS: LAS VÍRGENES 
HIPERBÓREAS 
 
 A pesar de que en las purificaciones se intentaron sacar 
todas las tumbas de Delos, algunas no las llegaron a encontrar. 
Otras, en cambio, las dejaron ex profeso. Se trata de dos tumbas177 
que los antiguos griegos creyeron que pertenecían a las Vírgenes 
Hiperbóreas. 
 
 La primera,  cerca del hall de Antigonos, es de construcción 
irregular. Son dos fosas perpendiculares la una a la otra y orientadas 
                                                          
175
 Cierto que Delos fue considerada en su totalidad un santuario, pero eso también 
se hizo a conveniencia.  
176
 En el siglo V a. C. había cultos reservados a los habitantes de la isla no 
accesibles a los extranjeros, sobre todo en época antigua (Solokoski 1962: 102). 
Sobre este tema se conserva una inscripción: Solokoski (1962: 102), Vallois 
(1944: 72-73), Robert (1939: 233). 
177
 Parece que en época tardía hubo otras tumbas de héroes en Delos, pero ninguna 
con la importancia y tradición de éstas. 
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en sentido contrario (figs. 29 y 30). Contiene vasos del período 
Cicládico y del Micénico. Según Courby (1912: 71 y 72) y Nilsson 
(1968: 612) es evidente que estas tumbas eran visibles en época 
clásica, y en el momento de la gran purificación del año 426 a. C.: 
los dos bloques pegados a la entrada del stomnion eran 0,10 m. más 
altos que el estilóbato del Pórtico de Antígona, que ya estaba al 
menos 0,50 metros por encima del nivel del suelo en la misma época 
de su construcción, y 0,60 m. más alto que en época antigua. 
Además en época helenística, concretamente en la segunda mitad del 
siglo III a. C.,  se le rodeó de un muro circular178, una manera de 
glorificar y sacralizar el enterramiento, y se le añadió un altar, que 
sirvió para su culto. Su visibilidad después de las purificaciones, la 
antigüedad de las mismas, el rodearla de un muro que le dotaba de 
un carácter sacro y la construcción de un altar,  hizo pensar que si se 
la respetó al realizar las purificaciones es porque estuvo vinculada a 
alguna historia sagrada o mítica.  
 
Heródoto (Historia: IV, 35, texto 88) nos habla de dos 
Vírgenes Hiperbóreas, Opis y Arge179 . Parece que según una 
versión del mito, Ilitía en el momento del parto de Leto, se 
encontraría en el país de los hiperbóreos y fueron ellos la que la 
convencieron para que la asistiera en este difícil momento 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 18, 5, texto 89)180. El resto de 
los pueblos aprendería de los hiperbóreos el nombre de Ilitía, es 
decir, el culto a la  divinidad del parto. Por otra parte, los cretenses 
                                                          
178
 Cf. Courby (1912: 65 y ss). 
179
 Calímaco (Himnos: 293) cita a una doncella más: Loxo, que acompañaría a 
Upis y Hecaerge  (como las denomina él). Pausanias (Descripción de Grecia I, 43, 
4)  las llama Opis y Hecaerge. Para ver también el cambio de nombres cf. Plutarco 
(Moralia: 1136); Pausanias (Descripción de Grecia: I, 31, 2). Eran un pueblo feliz, 
como corresponde a Apolo, quien como ya hemos dicho ama la lira y el canto, no 
la muerte y el dolor. 
180
 Son las mujeres las que lo dicen (Pausanias Descripción de Grecia: I, 18, 5, 
texto 89). 
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consideran que Ilitía nació en Cnoso. Varias tradiciones antiguas 
confluyeron en la versión del mito, todo unido por el ancestral 
Olén181.  
 
Los hiperbóreos182 eran un pueblo consagrado a Apolo que 
vivían sin enfermedades y exentos de la vejez, igual que como 
aparecen en algunas ocasiones los delios y los jonios183. Mandaron a 
dos doncellas para rendir culto a Ilitía y los delios, agradecidos184, 
las rindieron culto desde antiguo. Olén, como ya había hecho con 
Apolo, compuso unos Himnos en su honor para que pudieran ser 
veneradas. Los delios los conocían de manera ancestral, y los jonios, 
parte importante de la isla, los aprendieron. Como vemos, una 
tradición tan antigua que se vincula a la misma época que Apolo.   
 
De las fuentes podemos extraer más datos. Heródoto 
(Historia: IV, 35, texto 88) nos sitúa las tumbas en el Artemision, 
                                                          
181
 Se pone de manifiesto, una vez más, cómo en Delos confluyen tradiciones 
antiguas, lejanas, que se empiezan a codificar (Pausanias Descripción de Grecia: I, 
18, 5, texto 89). 
182
 Algunos de los mismos griegos de la antigüedad dudaron de su existencia, “si 
hay unos hombres hiperbóreos también tiene que haber otros que se llamen 
hipernoctios” (Heródoto Historia: IV, 32). Realmente, resume su opinión sobre la 
inexistencia de los mismos mediante lo que algunos han resumido como una 
reductio ad absurdum: en razón de la simetría de las cosas, si existen unos 
existirían los otros (Schrader en Herodoto Historia: vol. 3, 316, n. 153). Si existe 
“pueblos allende del norte” debería existir “pueblos allende del sur”. Pero no se 
basa en eso, sino en que ningún pueblo de la zona da información sobre ellos, 
cuando alguno, como los escitas, supuestamente recibían las ofrendas para pasarlas 
y en cambio “quienes dan muchísimas más informaciones sobre ellos son los 
delios”. En realidad, quien ha hecho hincapié sobre los hiperbóreos ha sido 
Hesíodo; y también lo ha hecho Homero en los Epígones, si es que en realidad fue 
Homero quien compuso esa epopeya” (Heródoto Historia: IV, 32, C. Salvador). 
Ninguna de las citas nos ha llegado. Cf. Pausanias (Descripción de Grecia: IX 9, 
2). Sin embargo es el mismo autor que nos cuenta la existencia de los ritos que se 
desarrollaron en torno a estas vírgenes, con lo que al margen de su existencia el 
culto fue real.  
183
 No se conoce su ubicación exacta, pero su nombre significa “los que habian 
más allá del viento norte”. 
184
 Este parto es el que permitió las riquezas de la isla en la mentalidad griega de la 
época, no lo olvidemos. 
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donde se las rendía culto desde antiguo. No es el único autor que nos 
habla del ritual. Calímaco (Himnos: IV, 291 y ss), aunque con 
menos detalles, también lo recoge185. Esto da a entender que su culto 
debía de estar vigente en el siglo III a. C. (Picard y Replat 1924: 
247-248)186. En función de todos estos datos se bautizó a esta tumba 
como Theké de las Vírgenes Hiperbóreas.  
 
Otra importante tumba fue descubierta en la isla, en el 
templo de Ártemis, al oeste del templo de Apolo, el Séma. Está 
datada del Micénico Medio I y II y también fue ensalzado en época 
helenística, seguramente aprovechando las reconstrucciones que se 
hicieron en el templo (fig. 31)187. 
 
Según cuenta Heródoto (Historia: IV, 33-34, trad. C. 
Schrader, texto 90), los hiperbóreos enviaban ofrendas a Delos. Las 
primeras, las enviaron a través de dos vírgenes: Hipérica y Laódice, 
con una escolta que llamaban Perfereos. Estas doncellas nunca 
volvieron y murieron en Delos, y fueron enterradas en una tumba a 
la entrada del Artemision, “a mano izquierda según se entra”, sobre 
la que ha crecido un olivo. Con el tiempo se instituyó un rito: “Las 
muchachas antes de la boda, se cortan un rizo, lo enroscan alrededor 
de un huso y lo depositan sobre la tumba (...) por su parte, todos lo 
mozos de Delos enroscan algunos mechones alrededor de un manojo 
de hierba fresca, que así  mismo depositan sobre la tumba”. 
 
                                                          
185
 Término que no se refiere al templo, sino al temenos (Plassart 1912: 72-73). 
186
 Calímaco no indica la ubicación exacta de las ofrendas. 
187
 En este caso, la roca fue simplemente tallada formando una plataforma 
semicircular que estaría rodeada de un muro del que apenas quedan restos. 
También fue rodeado de un muro en época helenística, pero apenas queda nada, y 
por los exvotos depositadas en ella sabemos que su culto comenzó en el Micénico 
Reciente (1400-1300 a. C.).  
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El problema de este supuesto sepulcro es que, al excavarlo, 
no han aparecido restos relevantes de lo primero que indiquen que 
estemos ante un enterramiento: huesos humanos. Tampoco nada que 
indique el dispositivo de una tumba (Vallois 1924: 411, Plassart 
1928: 47, n. 4). Sin embargo, la coincidencia del relato de Heródoto 
con la ubicación real de la tumba; el hecho de que no sólo se 
conservara visible tras las purificaciones, sino que se magnificara 
más tarde; y su lugar privilegiado hacen pensar en otra tumba 
vinculada a algún héroe o aspecto mítico. Además, han aparecido 
husos en este Séma (Picard y Replat 1924: 259)188, que podrían estar 
en relación con el rito mencionado por Heródoto (Historia: IV, 33-
34, texto 90)189 que realizaban las muchachas antes de su boda.  
  
No resultaría extraño que en estas tumbas tanto las 
muchachas como los muchachos antes de alcanzar la edad adulta 
realizaran este rito. Para algunos autores Arge y Opis fueron en su 
origen epítetos de la diosa Ártemis190. Con el tiempo la asociación 
llegó a ser tan explícita que Opis formó parte de la comitiva de la 
diosa y la que la defendió de Orión en Delos191. Son ofrendas 
                                                          
188
 Gallet de Santerre (1958: 95, n. 3) considera este argumento “un poco forzado 
porque estos objetos se encuentran con mucha frecuencia”. Es cierto que es un 
elemento femenino, ofrendado con frecuencia por las mujeres cuando iban a 
casarse. Sin embargo en el Theké no se hace mención a la aparición de los mismos. 
Tampoco en la gran fosa común de Renea. Si en Delos existía un ritual de 
tradición tan antigua como era depositar estos husos en la tumba de las vírgenes, 
resulta fácil pensar que la mayor concentración, o por lo menos una muy alta, se 
encuentre allí, máxime al ser un objeto cuya conservación resulta muy 
problemática por lo frágil de sus materiales en el tiempo. El problema es que han 
sido tan sólo dos los husos encontrados (Picard y Replat 1924: 259), pero como ya 
he señalado es un material cuya conservación resulta muy problemática.   
189
 Calímaco (Himnos: II, 295 y ss) menciona el rito pero no habla específicamente 
del huso. 
190
 Cf. Lebègue 1876: 13, 200-202, Laidlaw 1933: 13 y 21 n. 10, Heródoto 
Historia  IV: 313, n. 139). 
191
 Virgilio (Eneida: XI, 532-534, trad. J. de Echave-Sustaeta): “En tanto en las 
moradas de la altura se dirigía la hija de Latona a Opis, la ninfa rauda en la carrera, 
una de aquellas que forman su sagrada comitiva (…)”. Cf. Apolodoro (Biblioteca: 
I, 4, 3-5). En realidad Gallet de Santerre (1958: 167) a raíz de todos estos mitos 
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ancestrales relacionadas con la fecundidad o el llegar a la edad fértil, 
muy relacionada con los cultos de esta diosa192. Incluso Opis es 
mencionada como Ártemis entre los cretenses (Calímaco Himnos: 
III, 205-206, texto 94) y los de Éfeso (Calímaco Himnos: III, 238 y 
ss, texto 93) 
 
Relacionado con estos ritos incluso se encontró la placa que, 
según parece, fue tallada para ser encastrada en el olivo sagrado de 
la tumba (Picard y Replat 1924: 256)193. Es un árbol que extrañaba a 
Gallet de Santerre (1958: 193-195), por parecerle más lógico que se 
rindiera culto a una palmera que a un olivo por la tradición de la isla, 
y se preguntaba incluso si creció allí fruto del azar o fue 
trasplantado.  Heródoto (Historia: IV, 33-34, texto 90) no cuenta el 
crecimiento de este olivo vinculado al mito del nacimiento de 
Apolo, sino a un ritual que se realizaba sobre un árbol que existía 
                                                                                                                                                               
secundarios termina diciendo que el culto de las Vírgenes Hiperbóreas reposa 
sobre divinidades locales que se tuvieron que vincular al de Ártemis para seguir 
vivas. Lo justifica también por su localización en el Artemision, por cómo en 
Éfeso Ártemis también sucedió a una Opis u Oupis. Sin embargo la vinculación 
con Ártemis es mucho más lógica que todo eso. Las dos primeras vírgenes 
vinieron, según alguna de las versiones del mito, para ayudar a Leto a dar a luz. 
Cumplieron por tanto la misma labor que la diosa Ártemis, sin ser diosas 
verdaderamente, pero la historia o la leyenda las convirtió en heroínas. Fueron 
maias. Ese carácter quedó mezclado desde ese momento con el de Ártemis. Su 
carácter virginal, pues tan sólo leyendas muy tardías les atribuyeron pareja, 
hicieron que la asociación se fuera estrechando. El ritual de los muchachos y 
muchachas al alcanzar la edad adulta no deja de recordar al que se realizaban a 
Ártemis, que era quien se encargaba de la custodia de niños y adolescentes hasta 
su llegada a la edad adulta. No fueron diosas, sino heroínas míticas que ayudaron a 
las diosas y a las que se rindió culto en la tumba o santuario donde estuvieron más 
vinculadas. Y dónde mejor para enterrarlas que en el Artemision, siendo ellas 
vírgenes y habiendo sido compañeras de la diosa en la labor de ayudar a su madre. 
Weber (1933: 200-206); Hoenn (1946: 29-30) constatan esta dependencia de los 
cultos hiperbóreos de los de Ártemis pero no creen que el culto a las Vírgenes 
pertenezcan a un estadio más antiguo que el culto a Ártemis y Apolo.  
192
 El mismo Heródoto (Historia: 33, 4, texto 92) cuando cuenta la manera de 
remitir las ofrendas que presenta rasgos comunes con otras realizadas en otros 
lugares a Ártemis. 
193
 La misma placa que planteó dudas, que ya hemos aclarado, sobre la posible 
imagen de la palmera de culto en Delos. Cf. pp. 153-154. 
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sobre una tumba. Delos estaba lleno de olivos y el crecimiento de 
uno de ellos  encima de la tumba, que se aprovechara para un ritual, 
no sería extraño. Pero sobre todo hay un dato fundamental a tener en 
cuenta: el olivo silvestre es el árbol de los hiperbóreos. Fue traído 
por Heracles en persona de este país (Pausanias Descripción de 
Grecia: V, 7, 7, texto 91). Por tanto sería el olivo, y no la palmera, 
el árbol más adecuado para rendir culto a las vírgenes, relacionado 
con un héroe que viajó por los límites del mundo conocido por los 
griegos y países lejanos, como el de los Hiperbóreos, y relacionado 
con la vida del más allá, y no nos estraña en este caso que sea éste el 
árbol que aparezca. 
 
Ártemis era la diosa que custodiaba a los muchachos hasta su 
llegada a la edad adulta o hasta que estuviera preparados para 
incluirse en la vida “civilizada”. Les disponía para ella. La ofrenda 
simbolizaba este cambio, y se realizaba en la tumba de unas 
doncellas que guardaban una gran relación con la diosa, a la que se 
rendía culto como protectora de las parturientas, enterrándose, como 
buenas vírgenes, enfrente de su templo.  
 
También estos rituales o tipos de ofrendas fueron politizados, 
acaparados y manipulados por los atenienses. La tradición más 
antigua contaba que después de que los hiperbóreos se enfadaran 
porque sus vírgenes no regresaron, decidieron enviar las ofrendas 
haciendo una cadena de pueblo en pueblo. El recorrido en su origen 
pasaba de los hiperbóreos a los escitas, hasta las costas del 
Adriático. Llegaban a Dodona (los primeros griegos que las 
recibían), bajaban por el golfo Melieo, Eubea, Caristo, Tenos y 
Delos (Heródoto Historia: IV, 33, 1-2, texto 95)194. Nada que ver 
con lo que unos siglos más tarde recogerá Pausanias (Descripción de 
                                                          
194
 Se ha hablado de que esta podría ser la ruta del Ámbar. 
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Grecia: 31, 2, texto 96), cuando el recorrido ha cambiado por 
completo para llegar a Prasias y ser los atenienses en persona 
quienes llevaran las primicias a Delos. Con el tiempo, Atenas 
controla y entrega las ofrendas del culto más antiguo de la isla. 
 
Pero entre el mito y la realidad, la base histórica y la 
construcción del imaginario de los antiguos siempre hay una 
distancia. Los análisis actuales de estas tumbas han dado como 
resultado que los huesos existentes allí pertenecen a diversas 
personas, resultando imposible determinar si son hombres, mujeres o 
niños. La gran acumulación de huesos allí, así como su diversa 
procedencia, le da un carácter más de osario que de tumba (Courby 
1912: 68-72). El ser realmente un mero lugar donde se acumulan 
huesos, le resta el carácter de “único” que el mundo griego le acabó 
otorgando. De osario se convirtió con el tiempo en un heroon, y la 
forma circular que le fue dada después en época helenística fue la 
perfecta para este tipo de culto heroico. El monumentalizarlas en 
época helenística, ha hecho pensar a los investigadores en su 
asimilación con un abaton (Picard y Replat 1924: 248-249, Gallet de 
Santerre 1958: 94)195, el espacio más sagrado y menos accesible de 
un templo. Sí es evidente el carácter sacralizado de estos recintos, 
cuyos cadáveres no mancharon ni ofendieron la pureza ritual de 
Apolo ni de la isla, el concepto de templo es diferente al de lugar 
sacralizado, y no quedan estructuras suficientes para justificar esta 
afirmación. El mismo enterramiento, si fue convertido en heroon, 
tendría asociadas estructuras para su culto. 
 
La no aparición de elementos de osario no debería ser 
determinante para sembrar dudas sobre si se trata del Séma de las 
Vírgenes Hiperbóreas o no. Desde la construcción micénica hasta 
                                                          
195
 Plassart (1928: 48) en ningún momento sugiere un abaton. 
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que se comenzaron a rendir estos cultos pasaron muchos siglos. 
Igual que en el caso del Theké, los griegos antiguos no sabían qué 
contenía exactamente ese “túmulo”, tan sólo que se asemejaba a lo 
que ellos podían considerar un enterramiento antiguo y venerable: el 
de las vírgenes. De ahí que pudieran realizar, como lo hicieron en el 
caso de la Theké y sin estar en lo cierto en cuanto al contenido de la 
tumba, la construcción mítica y ritual. No hubo continuidad 
poblacional en Delos desde la época micénica a la griega antigua, 
por lo que los mitos y las historias, se perdieron en la memoria de 
los tiempos.  
 
Existía un mito, el del nacimiento de Apolo, unas estructuras 
antiguas en la zona que las vinculaba,  y dos o más estructuras con 
aspecto de tumba o que al menos los griegos pudieron ver como tal.   
 
No sabemos con exactitud hasta qué época se realizaron este 
tipo de ritos. Es seguro, por las construcciones que se efectuaron, 
que en época helenística no sólo se continuaron haciendo, sino que 
tuvieron un gran auge. Es lógico, puesto que el siglo III a. C. 
comienza con la independencia delia y la exaltación de su recién 
adquirido “nacionalismo”. Pero parece que en la época de Pausanias, 
estos rituales estaban abandonados o al menos lo suficientemente en 
declive como para que su fama no trascendiera. Hablándonos de un 
ritual parecido en otra tumba, la de Ifínoe, donde las muchachas 
también se cortaban el cabello y lo depositaban en la tumba antes de 
la boda, recuerda con nostalgia lo que “también en otro tiempo”, 
hacían las delias en honor a Hecaerge y Opis (Pausanias Descripción 
de Grecia: I, 43, 4, texto 96). 
 
Podríamos pensar que fue el hecho de que estas tumbas 
fueran antiguas lo que llevó a los griegos a glorificarlas y 
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respetarlas. Que las valoraban como una reliquia que el tiempo les 
había otorgado. Sin embargo, alguna particularidad especial 
debieron tener para ellos pues no fueron las únicas tumbas antiguas 
ni “exóticas” que se encontraron en la isla en el momento de la 
purificación. También se encontraron con las tumbas de los carios.  
 
Con el tiempo, como todo en Delos, la leyenda sobre el mito 
de los hiperbóreos se hizo enorme. Hipérica y Laódice se unieron a 
Hipéroco y Laódoco, dos héroes hiperbóreos, que cuando en el año 
279 a. C. aparecieron los galos para atacar Delos, ellos vienieron 
para salvarla (Pausanias Descripción de la Grecia I, 4, 4). 
  
 
LAS TUMBAS CARIAS Y 
LA PRESENCIA ORIENTAL EN DELOS 
 
En el momento de la purificación,  se conservaban en Delos 
otros enterramientos antiguos y “exóticos”. Existían otras que 
ponían de manifiesto una presencia oriental en la isla desde época 
temprana. Esta presencia antigua en la isla no hace más que hacer 
énfasis en el por qué arraigó aquí de forma temprana el culto a un 
árbol como la palmera.  
 
De ellas se hace una especial mención en el momento en que 
se realizaron las purificaciones (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso I, 8, texto 98). Cuando se realizó la segunda en el año 
426 a. C., los atenienses se dieron cuenta de que más de la mitad de 
las tumbas pertenecían a carios. Se supo, según Tucídides, por dos 
cosas: el tipo de armas que había en ellas y la forma de 
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enterramiento, que era la misma que la de los carios de la época del 
historiador196.  
 
Los carios fueron un pueblo antiguo, que aparece ya en la 
Ilíada (X, 428, 429 y XXI, 86-87) luchando con el bando troyano. 
Dependiendo de la versión sería una población diferente o igual a 
los léleges, pero en general primitiva y venida de Asia que se 
sometería a la talasocracia cretense197.  
 
Para Tucídides la apertura de las tumbas de Delos probó la 
existencia de piratería que hubo antiguamente en el mar Egeo y la 
antigua ocupación de estas poblaciones de las islas.  El autor, hizo 
una valoración de arqueólogo en el sentido más actual del término: 
fue en el momento de esta excavación cuando se vio y se probó que 
los carios habían poblado Delos. 
 
Al contrario de la valoración de este antiguo historiador, la 
arqueología actual no ha confirmado esta versión. Entre los restos 
                                                          
196
 Según este autor (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso I, 8, trad. 
texto 98) fue Minos quien los expulsó. 
197
 Según la tradición, fue el mítico Minos quien les expulsó, asegurando así el 
mar y que le llegaran los tributos (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: I, 4, texto 99). Sobre si eran un pueblo diferente o no al de los léleges 
Heródoto (Historia I, 171, texto 100) cuenta que antes eran súbditos de Minos y 
tenían el nombre de léleges. Con el tiempo, dorios y jonios los expulsaron de las 
islas, y así los carios llegaron al continente, pero que los carios decían que siempre 
habían llevado el mismo nombre. Es decir, había dos versiones sobre el nombre y 
su origen. La tradición griega hacía a los carios originarios de las islas y 
expulsados de las mismas y ellos mismos se consideraban un pueblo diferente al 
lélege, igual que Homero (Ilíada: X, 428-429, texto 101). Leyenda o realidad, en 
la memoria de los griegos los carios poblaron las islas y jonios, dorios y griegos 
les despojaron de ellas (Estrabón Geografía XIV, 2, 27, texto 102;). Cf. también 
Estrabón (Geografía XII, 8, 5). Diodoro de Sicilia (Biblioteca Histórica: V, 84, 1, 
5) cambia el orden. Algunos autores han querido aunar las dos versiones 
estableciendo dos ocupaciones carias. Cf. Gallet de Santerre (1958: 42-43), Forrest 
(1969: 95-110) y Ball (1977: 317-322) por ejemplo. 
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encontrados en Renea no había ninguna arma característica caria198. 
¿Se perdieron, se les dieron un trato especial? ¿La forma de túmulo 
de las tumbas, parecida a las de Asia llevaría a los antiguos a este 
tipo de explicaciones como plantea Gallet de Santerre  (1958: 
43)?199. La base de toda esta controversia son los textos antiguos (y 
su no correspondencia con los datos arqueológicos), y éstos son 
claros.  Fue al abrir las tumbas y ver su contenido, especialmente las 
armas, cuando se determinó que esas tumbas eran carias. Son el 
elemento más característico de este pueblo, pues como nos dice 
Estrabón (Geografía: XIV, 2, 27, texto 103) son entusiastas de todo 
lo militar e incluso a los brazales de escudo, a los emblemas y a los 
penachos se les llama carios. 
 
Los carios no eran famosos sólo por su entusiasmo por lo 
militar.  Parece que los contactos entre griegos y carios fueron tan 
intensos que los aqueos renovaron su armamento gracias a las 
innovaciones introducidas por ellos en los siglos VII y VI a. C., 
cuando ya habían pasado por Delos y y Atenas todavía no ejercía su 
hegemonía en el santuario. Concretamente,  los griegos aprendieron 
                                                          
198
 Se encontraron unas cincuenta pequeñas hoces de hierro forjado. Poulsen 
(1909: 32 y ss) cree que estas armas, junto a los vasos decorados con un estilo 
orientalizante, pudieron hacer que el historiador remarcara este aspecto. Sin 
embargo Pippas (VVAA 1924: 484 y ss) encontró dos pequeñas hoces de finales 
del siglo V a. C., por lo que según este autor y Plassart (1928: 49-50) los griegos 
de la purificación no pudieron atribuir por estas armas algo a los antiguos carios. 
Plantea la hipótesis de que lo encontrado en las tumbas carias se puso en otra 
tumba no encontrada. 
199
 La investigación de este siglo ha estudiado los esqueletos, las pocas armas 
aparecidas y todo lo que a nivel arqueológico ha podido poner en relación los 
objetos aparecidos con una civilización caria. También la exactitud etimológica del 
uso de los términos que designan a estos pueblos tanto en Tucídides como en 
Heródoto, autores que si algo les caracterizó fue su afán, a veces malogrado, de 
veracidad. Cf. los resultados de las excavaciones de Pippas (VVAA 1924: 485 y 
ss), Plassart (1928: 49, n. 7); Picard (1930: 225, n. 1 y 1948: 278), Gallet de 
Santerre (1958: 40 y ss). No es cuestión de este estudio realizar un análisis 
profundo de esta cuestión, aunque tampoco pasarlo por alto: documenta una 
ocupación oriental en la isla, abre un debate en torno a las purificaciones de Delos, 
y ayuda a comprender por qué una iconografía de origen oriental, como la de la 
palmera, arraigó de forma tan temprana en la isla.  
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de los carios a fijar penachos sobre los yelmos, a grabar emblemas 
en los escudos y el uso de brazales en los mismos (Heródoto 
Historia: I, 171, texto 104). No son comentarios baladíes. Las armas 
formaban parte del pasado mítico, se miraban con nostalgia y se 
recreaban ellas (Boardman 2002: 173). Excavando Delos, estaban 
teniendo esa visión de las armas carias y su pasado oriental y pirata.  
 
Si por algo se caracterizaba la Delos de los siglos VI y V a. 
C., momento en que se realizan las purificaciones, es por no ser 
ajena a los elementos venidos de Asia. Esta no es más que otra 
manifestación más de su funcionamiento como nexo común de las 
rutas entre Grecia continental y Oriente, y el intercambio cultural, 
cultual e iconográfico que fusionó gran cantidad de elementos 
visuales que se rehicieron en la isla. Una vez más, se pone de 
manifiesto su carácter “multicultural” y la construcción de sus 
leyendas, mitos y símbolos que se hizo desde antiguo, mezclando 
elementos comunes a todo el Egeo.  La misma construcción del mito 
del nacimiento de Apolo lo pone de manifiesto: la madre, el árbol de 
la vida y el sol. Aunque Atenas luchó siempre por dominarla, 
siempre estuvo muy vinculada a Jonia, zona que el mismo Estrabón 
unifica al norte de Caria en un mismo bloque (Geografía: XIV, 1, 1, 
texto 105)200.   
 
Como señala Gallet de Santerre (1958: 45) los griegos de 
época clásica debieron tener unas nociones algo confusas de sus 
ancestros: les llamaban pelasgos. Léleges, a los primeros habitantes 
de las costas asiáticas o de las islas, y cario o fenicio no tenía una 
connotación muy precisa, parece que era aplicado a toda la costa 
occidental de Asia Menor. Incluso en la Ilíada (II: 867-868, texto 
                                                          
200
 Además de los licios (Estrabón Geografía: XIV, 1, 1, texto 105). Son “vecinas” 
en la época, pero como tantas otras. 
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106), Mileto es considerada como habitada por una población 
bárbara de lengua caria. Cuando los griegos del siglo V a. C. 
abrieron estas tumbas, pudieron establecer una relación rápida entre 
esos ajuares de tintes orientales o asiáticos, un poco ajenos a su 
cultura en estado más puro, y con cierto aire de antigüedad. De 
hecho, no sabemos en qué consistían exactamente, pues extraña, o 
quizá no tanto, la casi inexistencia en ellos de objetos de bronce o 
semipreciosos en la fosa común de Renea, creada para introducir 
(supuestamente) todo lo aparecido en los enterramientos de Delos. 
Las purificaciones pudieron ser también la ocasión única para un 
pequeño saqueo. Las tumbas estaban abiertas, con el visto bueno de 
las autoridades pertinentes, y los objetos debían de ser trasportados. 
Si bien los ajuares nos dan pocas pistas sobre el origen de estas 
poblaciones, sí nos las dan los restos óseos. Aunque sobre Delos no 
haya por el momento muchos datos201, el análisis de los esqueletos 
de las islas de alrededor han dado como resultado dos tipos: 
dolicocéfalo (tipo mediterráneo) y braquicéfalo (armenoide), ambos 
muy mezclados en toda esta zona202.   
 
Algo hizo que trasladaran estas tumbas y no las que en su 
imaginario pertenecían a las Vírgenes Hiperbóreas. Según Picard 
(1927: I, 351-352) el ritual de cortarse el cabello y depositarlo en la 
tumba sería de origen cario, y quien dice cario dice asiático de 
tiempos antiguos. Si esta afirmación de Picard es cierta, tenemos 
documentados en la isla rituales jonios, carios y una composición 
licia del poema del mito del nacimiento de Apolo que se pierde en la 
memoria de los tiempos. Este mito se construye con un árbol de 
                                                          
201
 Por lo que la purificación implicó de destrozos y la falta de un estudio en 
profundidad. 
202
 El tipo braquicéfalo domina en Paros, Antiparos y Sifnos; El dolicocéfalo en 
Siros; y en Naxos la mayoría es un tipo mixto. Cf. Myres (1930: 43-44) y Gallet de 
Santerre (1958. 45-46).  
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origen oriental, la palmera, exótico en su origen en Grecia cargado 
de gran simbolismo en Asia. Estas tradiciones  explicarían la 
continuidad de un ritual de gran tradición.  
  
La sorpresa fue abrir el resto de tumbas y encontrarse ese 
tipo de restos, que fue lo que recogieron autores como Tucídides o 
Heródoto, en la que había elementos de tinte oriental que 
contrastaban con los más puros de tradición griega. Cario, fenicio o 
pelasgo da igual, reconocieron una serie de restos que les eran 
ajenos y a la vez conocidos: pertenecientes o mezclados con oriente 
y fue su manera de calificarlo.  Delos y la palmera, desde antiguo 
fusionó diferentes culturas.  
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6. A. DELOS EN LAS IMÁGENES 
VASCULARES: LA PALMERA COMO 
ELEMENTO LOCALIZADOR DEL 
SANTUARIO 
 
Multitud de vegetales fueron utilizados en el imaginario griego 
como elementos del mito. Muchas especies coexistieron cómo 
atributos de dioses y héroes, y sirvieron para identificarlos a ellos o el 
lugar en que se  desarrollaban determinadas escenas. Fue el caso de 
Atenas, con el olivo, o de Delos, con la palmera.   
 
Pero, si el olivo apareció en las monedas atenienses siendo 
un símbolo aislado de la polis, Robert (1951: 147-156) demostró que 
las piezas “Phoinikophores” son del siglo II a. C., del tesoro de 
Delos y de emisiones locales; y que hay toda una serie de monedas 
vinculadas a Jonia y las Cícladas donde figuran palmeras203. Es 
decir, son emisiones tardías donde la representación de Apolo se ha 
sustituido por su símbolo204. El olivo fue atributo de Atenas, pero la 
                                                          
203
 Excluyo aquí, por quedar fuera de este estudio, las monedas fenicias que 
obedecen a otros motivos, que serían la asimilación de vocablos griegos referentes 
a fenicio y palmera. Cf. pp. 509-518. 
204
 Robert (1951: 143- 178) hace un análisis de las monedas en los inventarios de 
la Delos ateniense en época clásica, donde se puede ver el comercio existente con 
otras zonas. De época más tardía se conocen al menos dos ejemplares en plata 
donde en el reverso aparece una palmera y una cigüeña (Robert 1951: 153), animal 
vinculado a Apolo, pero son del 200- 80. C. Según este autor (Robert 1951: 153-
154) “El término “phonikore” era perfectamente claro y preciso para los lectores 
de los inventarios. La mención de estos dracmas en los inventarios del tesoro nos 
aporta sin duda una precisión cronológica para las monedas de la Delos 
Independiente. Robert hace esta precisión porque Roussel (1916: 169, n. 2) se 
refirió a estas “phonikores” como monedas cartaginesas “parlantes” que ponen de 
manifiesto las ya conocidas buenas relaciones entre Delos y Cartago en esta época. 
En épocas más antiguas el motivo más representado es la estatua de culto de Apolo 
(cf. Robert: 1951). Apolo es el “maestro” de Delos, un estatuto reconocido por 
todos los estamentos del pueblo, lo que va a dar a su ciclo mucha importancia y un 
trato particular reproduciendo con asiduidad su estatua (Boussac 1992: 19-21). Los 
grupos de sellos estudiados por Boussac (1992: 21 y ss) reproducen con fidelidad 
variable esta estatua de culto obra de Tectaios y Angelion, que se conservaba en el 
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palmera fue un signo muy complejo utilizado en multitud de 
contextos y variadas simbologías que no lo hicieron exclusivo de 
Delos. 
 
La palmera se convirtió, con el tiempo, en un elemento muy 
diverso y dotado de multitud de significados. Tiene un carácter 
“federativo”, es decir aglutinador de todos los pueblos la Grecia 
Oriental205. Fue símbolo de vida, fecundidad y muerte, de victoria, 
pero también de derrota, Vinculado al mito del nacimiento de Apolo, 
fue símbolo de este dios, de la triada delia, y del santuario de Delos, la 
vía de entrada de esta iconografía.  Esto hace que debamos ser 
extremadamente precavidos a la hora de asegurar que una escena se 
desarrolla en Delos. Será el contexto de la imagen, además de la 
aparición de la palmera en sí misma, lo que nos identifique el lugar206.  
 
Sin embargo, si bien es cierto que se convirtió en el árbol que 
identificaba a la isla, su aparición no fue tan prolífica con esta función 
como nos puede parecer a priori. La cerámica de figuras negras va a 
reflejar de manera reiterada la fecundidad que trajo a la isla el 
                                                                                                                                                               
Gran Templo. También aparece en algún fragmento cerámico en el que el templo 
está con las puertas abiertas: tiene aspecto de kouros, sostiene en una mano el arco 
y en otra la charitas. En todo caso, resulta interesante el estudio de Robert para ver 
las relaciones comerciales de esta época, que se escapan a este estudio. Cf. 
también Lacroix (1949) para ver la reproducción de estatuas en monedas griegas. 
Filipo II, curiosamente, durante los años 359-356 a. C., realizó una tirada de 
monedas con Apolo y una rama de palmera. Quizá era el reflejo de las ideas 
expansionistas que llevó a cabo y su idea de victoria.  
205
 Cf. más adelante. 
206
 Claesen (1938: 84) llegó a decir que el pintor “la sitúa [a la palmera] en las 
escenas sin restringirla al rol accesorio al que deja a los otros vegetales” lo cual si 
bien tiene parte de razón no deja de ser una afirmación exagerada. Multitud de 
árboles son utilizados no como mero ornamento del vaso, sino como atributo de 
dioses, localizadores espaciales, y símbolos de ciudades. Lo que sí es cierto, es que 
sobre la palmera los griegos terminaron construyendo una imagen en su 
imaginario, dotándole de características excepcionales que ningún otro árbol tenía. 
Hicieron de él un árbol con una simbología mucho más rica. Un análisis sobre este 
tipo de aspectos se ha realizado en el Capítulo 3: “La palmera en el imaginario 
griego de la antigüedad”. Cf. pp. 477-528. 
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nacimiento de Apolo en ella. Se encuentra en representaciones en las 
que la triada delia, o los mellizos, con o sin la cierva, aparecen con la 
palmera en una imagen vascular llena de ramas que lo inundan todo. 
Marcan el cambio que trajo al santuario el parto de Leto en él, la 
promesa que hizo la diosa a Delos.  
 
La riqueza que trajo la instauración del santuario de Apolo en 
la isla se marcó en la cerámica. La simbología de la palmera se 
enriqueció, pero también el poder ateniense sobre el santuario. La 
preponderancia naxia dejó paso al dominio ateniense siguiendo la 
estela de Pisístrato, y los áticos dejaron patente su autoridad en Delos. 
Sorprende, sin embargo, el número tan bajo de piezas ante las cuales 
podamos afirmar que estamos ante una escena delia. Es cierto que en 
el caso de Delos nos encontramos ante una problemática: las ya 
mencionadas purificaciones, y el posterior abandono y saqueo de la 
isla207. La misma historia del santuario ha hecho que sin duda 
perdiésemos mucha de la tradición gráfica que podía haber llegado 
hasta nosotros. 
 
Sin embargo los talleres áticos podían haber importado esta 
imagen de su poder sobre el santuario, o dejar patente su imagen de 
poder federativo, igual que lo hicieron en los grandes exvotos de 
Delfos, donde aparece mezclada con la imagen de Atenas. Y no lo 
hicieron. Conservamos un sinfín de imágenes donde Apolo y Ártemis, 
o en su defecto una imagen femenina, realizando libaciones pero 
normalmente no tienen la palmera de fondo. Estos vasos, datados del 
475-425 a. C., pertenecen a la época en que los dioses liban en su 
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 La de Pisístrato y la del 426 a. C., por la que se trasladaron todos los restos 
funerarios, incluida cerámica, a una fosa común. Además, el santuario tuvo un 
trágico final por el que quedó totalmente abandonado. Tanto un hecho como el 
otro han hecho que el estudio de los materiales sea especialmente difícil. Cf. pp. 
171-207 y 361-368. 
  
 
212
propio altar, y se prescinde del elemento que identifica al santuario 
común de estos dioses: la palmera. La época de máximo esplendor de 
la Liga delia y Atenas.  
 
Los vasos que conservamos de figuras rojas, sin embargo, son 
mucho más complejos. Las intromisiones áticas en los mitos delios se 
van haciendo cada vez más patentes y nos permitirán ver la evolución 
de las costumbres griegas.  Así, en un parto de Leto del Museo 
Arqueológico Nacional de Atenas (Fig. 4)208, una figura de Atenea 
será la que contemple la escena en primera fila. El olivo, dejó su huella 
en la única personificación segura de Delos que conservamos, en el 
conocido Vaso de Spina, identificada por una inscripción209. Tanto un 
vaso como otro, han sido rodeados de un sinfín de interpretaciones por 
la investigación y han dejado de lado numerosos matices que 
precisaremos a lo largo de esta tesis. 
 
Sin embargo, fuera de estos vasos, pocos más hacen mención al 
contexto delio. Metzger ya señaló (1996: 261-263) cómo la palmera 
aparece en contextos píticos. Pero lo hace normalmente aludiendo a 
cultos delios, como la salida de Apolo al país de los Hiperbóreos. O 
será un símbolo de Apolo omnipresente, pues como tal aparecerá en 
escenas de la Guerra de Troya210. 
 
¿Delos es la gran ausente de la cerámica de figuras rojas? ¿O 
simplemente no conservamos la cerámica debido al nefasto destino de 
                                                          
208
 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384; “Artemis” n. 1273; “Athena” n. 
458; “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84.2). 
209
 Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”) lo precisa datándolo del 440 al 430 a. C. 
Beazley (ARV 1963: 1277, 22 Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357): Pintor 
de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2; Gallet de Santerre (1976 : 291-
298 y 1982 : 214-215) ; Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani y Barker (1988: 
59); Capecchi  (1998: Pl. 126.3). 
210
 Cf. pp. 518-528. 
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la isla? Lo que sí es seguro es que el santuario no perdió su 
importancia bajo la atenta mirada ateniense. 
 
CERÁMICA DE FIGURAS NEGRAS 
 
Conservamos un número relativamente amplio de vasos de 
figuras negras que, con la palmera de fondo, nos ubican en Delos. La 
palmera por sí misma no es ubicativa de Delos, sino que será el 
contexto y el desarrollo de la escena la que nos permita ubicar en el 
santuario la narración. Es un catálogo llamativo por dos cuestiones si 
lo comparamos con el de cerámica de figuras rojas. En primer lugar, la 
cantidad: la cifra no es excesivamente amplia, pero sí más que el de 
cerámica de figuras rojas. En segundo lugar, la unidad de la temática. 
Mientras que en la cerámica de figuras rojas encontramos gran 
dispersión de temas con fondo en Delos, en los siglos VI-V a. C. las 
inquietudes de los pintores griegos se centraron en representar la 
fecundidad del santuario. 
 
Resulta curioso que los pintores áticos de figuras negras sí 
representaran con asiduidad el nacimiento de su diosa, Atenea, y no 
hicieran lo propio con el de Apolo. Pero en ninguno de los dos casos 
son pródigos en la representación de mitos fundacionales, que 
aparecerán con más frecuencia en época clásica. Paradójicamente, las 
representaciones del nacimiento de Atenea aparecen en la cerámica de 
figuras negras, y no en la de figuras rojas.  
 
Esto es lo que, de manera un tanto más sutil, pasó en Delos. 
Si de Atenea se representó el milagro de su nacimiento, de Apolo la 
consecuencia del mismo: la prosperidad que trajo al pequeño 
enclave simbolizada por la abundancia de vegetación. En el 
momento que Apolo nació “toda Delos se cargó de oro” (Himnos 
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Homéricos: 135, trad. A. Bernabé, texto 210). Esa semantización 
por el oro, de todas las riquezas que trajo a la árida isla el nacimiento 
del dios en ella y el que se convirtiera en uno de sus principales 
santuarios, es lo que se representó en la cerámica de figuras 
negras211. Se hizo por medio de un esquema básico: Apolo, Ártemis 
con o sin la cierva, y en ocasiones Leto, con palmera, acompañada o 
no de altar de la que generalmente brotan grandes ramas. Enfatizan 
esta consecuencia del nacimiento del dios en la isla. 
 
Un lécito de figuras negras (fig. 32) proveniente de Atenas y 
conservado en el British Museum (Londres), del 530-520 a. C., nos 
sirve de ejemplo212. Beazley (ABV: 154, 58) lo atribuyó al Pintor de 
Amasis. Los dos hijos de Apolo se encuentran frente a frente, 
separados por una palmera, una cierva y una silla. Apolo, a la 
izquierda, sostiene una lira. Ártemis, a la derecha, lleva el carcaj, arco, 
flechas y cróbilos. Un collar cuelga de la pared. En este caso la 
palmera es datilera. La silla, vacía, está del lado de Apolo. Las 
particularidades de este vaso es la aparición de la palmera datilera213 y 
de una Ártemis completamente armada. 
 
La cierva es un atributo de Ártemis. Es un animal asociado a 
los bosques y a las jóvenes, las parthenoi o vírgenes e indómitas 
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 Cf. pp. 100-105. 
212
 Beazley (ABV: 154, 58; Addenda 1989: 45): pintor de Amasis; LIMC (s. v. 
“Artemis” n. 1069 y “Apollon” n. 673 A); Haspels (1936: 18, pl. 6); Shapiro 
(1989: pl. 27 E-F); Annali del Seminario di Studi del Mondo Classico (1992: 14 
fig.19.1); Angiolillo (1997: 150, Figs. 85A-B, B-D).  
213
 La palmera cuenta con multitud de especies, todas diferentes. Si bien no queda 
claro si hubo o no y en qué época palmeras en Grecia, lo que sí parece quedar 
claro es que no hubo palmeras que dieran dátiles exhuberantes. Si hacemos caso a 
Teofrasto, los griegos de por lo menos esta época conocían cómo fecundar y 
plantar palmeras, pero sin fruto o con él defectuoso. Conservamos cuentas de 
santuarios donde se paga a un hombre por podar la palmera, pero difícilmente sería 
una palmera con grandes dátiles (IG XI, 2, 154 A, 1. 39-40). Cf. pp. 71; 149-150; 
155-162. Es decir, estamos ante una visión casi mítica dentro del imaginario 
griego, una sociedad cuyo elemento de dulzor era la miel.  
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(Sánchez 2005: 77-78). Igual que la diosa a la que acompaña, que 
también protege a estos jóvenes hasta su llegada a la edad adulta, y los 
bosques por los que campa214. Con cierta frecuencia aparecerá 
asociada a la palmera. Es una asimilación conocida desde muy antiguo 
en el Mediterráneo. Famoso es el ejemplo de la Estela de Osuna, 
perteneciente a la cultura Ibérica, donde la palmera cierra el círculo de 
fertilidad entre cierva y el cervatillo que mama de ella215.  En este caso 
tiene las orejas extremadamente largas y desproporcionadas, para 
poder escuchar mejor la música de Apolo, una pauta que será bastante 
recurrente en estos vasos.  
 
El hecho de que la palmera pintada en la escena sea datilera 
enfatiza la idea de isla fecunda. Como hemos hecho hincapié en 
repetidas ocasiones, las palmeras griegas en esta época si producían 
dátiles, no eran de buena calidad (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 
B-C, texto 179). Los grandes dátiles son símbolo de un manjar, un 
alimento de reyes. Sabemos que en época posterior habrá emperadores 
famosos por sus frugales dietas que no se pudieron resistir a ellos, y 
que fueron comparados con grandes personalidades del momento 
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 D, texto 334). Es una evocación 
mítica, igual que la narración que se está haciendo del vaso.  
 
La silla vacía está al lado de Apolo, cerca de la palmera. Señala 
el asiento del santuario, su gobierno. Apolo y Ártemis son mellizos, 
ambos podían reclamar la primacía sobre el santuario, algo que ya se 
solventó en los Himnos Homéricos (III, 159, texto 19), donde se 
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 Sánchez (2005: 77-78) señala cómo es una animal cuya belleza se asocia a las 
parthenoi por los cazadores-soldado, lo que ha dado lugar a escenas eróticas de 
sátiros manteniendo relaciones sexuales con este animal.  
215
 En este caso la cierva toma los frutos directamente de ella, y un cervatillo 
mama de la cierva. Son elementos comunes a todo el Mediterráneo, de ahí su 
asimilación por el mundo ibérico. Cf. Chapa (1985, 1986A, y 1986B); Olmos 
(1992B; 1996; 2000-2001: 353-378); Ruiz Rodríguez  y Molinos (1995).  
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explicita que se debe cantar primero a Apolo y luego a Leto y Ártemis. 
El problemático nacimiento de mellizos a la hora de gobernar, máxime 
si Ártemis había nacido primero, se solventó no sólo a través de este 
Himno, si no por la búsqueda de un lugar paralelo de nacimiento de la 
diosa: Ortigia (Himnos Homéricos: III, 15-16; texto 60)216. 
 
Este vaso presenta varios elementos que salen del ámbito de 
representaciones puramente delias, y se inscribe dentro del círculo 
ateniense. Ártemis no se representa en la iconografía tradicional de 
diosa protectora de los partos con chitón largo e himation, sino que 
aparece con las vestimentas propias de los bosques y la caza. La 
palmera tiene grandes dátiles, algo más propio del imaginario griego 
que de la realidad de Delos217. El trono desplazado a favor de Apolo 
es un traslado del antiguo poder delio de Ártemis a favor de Apolo. 
Apunta de manera somera lo que se hará después en la cerámica de 
figuras rojas referente a Delos. 
 
El esquema base se repite en un ánfora de figuras negras del 
Rijksmuseum de Leiden procedente de Vulci (fig. 33)218. Fue atribuida 
por Beazley al Grupo de Leagros, y datada de entre el 510 y 500 a. C. 
(ABV: 372, 164). En ambas caras se desarrolla una escena parecida. 
Apolo citaredo y Ártemis con chitón e himation están sentados frente a 
frente. Les separa una enorme palmera. En la A, la cierva mira y 
camina hacia Ártemis. En la B, está detrás de la diosa, parada en 
dirección a Apolo, pero se gira para mirarla. En los dos casos la diosa 
                                                          
216
 No tenemos a Ortigia perfectamente identificada. Según Calímaco (Himnos: II, 
59-62, texto 20) y Ateneo (Banquete de los Eruditos: X, 392 D, texto 21) sería la 
misma Delos. Los Himnos Homéricos (III, 14-18, texto 60) diferencian dos 
enclaves, identificándola Estrabón con Renea (Geografía: X, 5, 5, texto 22). Cf. II. 
2. “Los fascinantes despojos de época clásica”. 
217
 La Phoenix theophrasti tiene su origen en Creta y Oeste de Turquía, da dátiles 
comestibles pero mucho más pequeños que la datilera. 
218
 Beazley (ABV: 372, 164): Grupo de Leagros; CVA Leiden (I, pl. 30, I-II (124); 
LIMC s. v. “Artemis” n. 1071 y “Apollon” n. 673 B. 
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le toca. En la A con las dos manos. En la B con una: algo ha distraído 
su atención, e igual que la cierva, se gira hacia detrás. Brotes de 
vegetación inundan toda la escena, que nacen directamente de la 
palmera, que es la fuente de la fecundidad.  
 
La cierva en estas primeras imágenes parece tener identidad 
propia. Es de tamaño enorme, desproporcionado con respecto a los 
dioses, algo habitual en el mundo teriomórfico del arcaismo. Será algo 
que cambie en la cerámica posterior, donde aparecerá como un mero 
acompañamiento de la diosa. Es un animal kourótrofo, igual que 
Ártemis, vinculado a la fertilidad y a los bosques, que amamanta a los 
niños perdidos y abandonados, pero a los que no da a luz. 
 
El parto es fertilidad por sí mismo, pero el de Leto, además 
trajo la riqueza a la isla de Delos. Tal y cómo nos refleja el 
pensamiento griego (Himnos Homéricos: III, 52-60, texto 4), fue este 
momento el que hizo que se construyera un gran santuario y que las 
riquezas llegaran a ella. Su paisaje, tal y como reflejan los Himnos 
Homéricos, no varió, pero sus riquezas aumentaron al ser alimentada 
por “manos extrañas”, gentes venidas de fuera que trajeron esos bienes 
al santuario. Delos se convirtió en la tierra neutra y en el puerto de 
Oriente para los griegos. La manera que tuvieron de plasmarlo a nivel 
iconográfico fue a través de estas ramas que salían de su árbol de culto, 
símbolo de fertilidad y riqueza, árbol de apoyo del parto de Leto y 
origen de esta riqueza219.  
 
El Grupo de Leagros tuvo cierta inquietud por este tema. En 
otro ánfora ateniense de figuras negras del Museo del Louvre (París) 
atribuida por Beazley (ABV: 372, 166)  al Grupo de Leagros y datada 
del 530-520 a. C., tenemos una representación similar en la cara A (fig. 
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 Cf. pp. 96-105. 
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34)220.  Apolo y Ártemis aparecen sentados en bloques de piedra a 
ambos lados de la palmera. Apolo, barbado y con diadema, toca la lira. 
Ha apoyado su báculo en la palmera. Ártemis, se encorva en una 
pequeña reverencia para ofrecer la flor que lleva en su mano. En el 
centro, la palmera, fuente de la que brotan las ramas símbolo de las 
riquezas de la isla. Apolo se ha convertido en su propio aedo. 
 
En la cara B (fig. 35), Hermes aparece sentado en un bloque 
de piedra. En una mano sostiene un caduceo, con la otra toca la 
palmera que tiene enfrente. Delante de la palmera hay una cierva, que 
camina hacia otra diosa sentada en un trono cuyo cabecero termina en 
forma de cisne. Lleva chitón e himation que le cubre la mano derecha, 
con la que sostiene la rama de la palmera. Con la otra toca a la cierva. 
Detrás de Hermes, una segunda diosa, con una fiala para realizar la 
libación. Son Ártemis y Leto.  
 
La lira y el tutelaje de Apolo sobre la música es un 
intercambio que hizo el dios con Hermes a cambio del patronazgo de 
los ganados (Hinmos Homéricos: IV, 416 y ss). Aparecerá pronto 
relacionado con su iconografía.  
 
El cisne surge vinculado al mito del nacimiento de Apolo 
desde sus orígenes y con el que guarda una curiosa relación. Son 
aedos del dios, y cuando su madre estaba de parto dieron la vuelta 
siete veces en torno a Delos, y cantaron siete veces durante el parto 
como aves de las Musas. Ésa es la explicación al porqué luego 
Apolo ataría siete cuerdas a su lira (Calímaco Himnos: IV, 250-256, 
texto 226). Los cisnes siempre fueron admirados por su canto. Es el 
animal que canta antes de morir, pero que en este caso, celebra el 
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 Beazley (ABV: 372, 166 y Addenda 1989: 99): Grupo de Leagros; CVA Louvre 
París (4, III.He.28, Pl. 216 50.3-5). 
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nacimiento de Apolo. Nacer y morir están unidos en el pensamiento 
griego221, y ambas cosas fueron prohibidas en Delos por medio de 
las dos Purificaciones222. La idea de la muerte está reñida con el 
pensamiento de Apolo: a este dios le repugnan las lágrimas y las 
libaciones a los muertos (Eurípides Suplicantes: 973-977, texto 
82)223. Le gustan los coros, los cantos y los juegos, no las penas y las 
quejas (Estesícoro, Fr. 55 Page y Plutarco Diálogos Píticos 394 B, 
texto 83). Ni de arpa ni de lira son amigos los lamentos (Sófocles: 
Fr. 849 RADT y Plutarco Diálogos Píticos 394 B, .trad.  F. 
Pordomingo y J. A. Fernández Delgado). Relacionados con el parto, 
y como aedos de Apolo, son el trono de su madre, Leto, quien toca a 
la palmera y la cierva, los símbolos de la fecundidad. Hermes va a 
realizar el intercambio con él, y Ártemis la libación en el santuario 
en la nueva advocación. 
 
En un ánfora de figuras negras del Ashmolean Museum de 
Oxford (fig. 36) procedente de Vulci datada del 550-500 a. C. y 
atribuida al Pintor de Rycroft (Beazley ABV: 335.1 y Paralipomena: 
148)224, la fecundidad de Delos vuelve a ser la protagonista. Una 
palmera y una cierva vuelven a separar las figuras de Apolo, que se 
encuentra al la izquierda con la lira, y Ártemis. El tamaño de la cierva 
vuelve a ser desproporcionadamente grande en comparación con el 
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 Sócrates (Platón Fedón: 85 a-b, texto 227), ya se había comparado a los cisnes 
cuando esperaba su muerte retrasada por la fiesta de envío de las theoria a Delos. 
Sócrates piensa, al contrario de lo que cree el común de los mortales, que los 
cisnes no entonan su canto más bello en tono fúnebre por tristeza ante su muerte, si 
no que los hacen por lo contentos que están ante la idea de marcharse con el dios al 
que sirven: Apolo. Para el filósofo, es el propio miedo del hombre hacia la muerte, 
lo que le lleva a pensar así de los cisnes, pero ningún ave canta cuando se siente 
mal. Cree, que como son de Apolo y por tanto adivinos, conocen las venturas del 
Hades y se regocijan de ir allí. 
222
 Cf. pp. 175-185. 
223
 Cf. pp. 185-193.  
224
 Beazley (ABV: 335.1; Paralipomena: 148; Addenda 1989: 91): Pintor de 
Rycroft; CVA Ashmolean Museum Oxford  (3, 21, Pls. 649,650); Holmberg (1992: 
13, Fig.1B). 
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resto de las figuras, acentuándose especialmente en la zona del cuerpo. 
Su vientre se encuentra marcado por incisiones, y sus ubres 
ligeramente subrayadas. Toda la opulencia de este animal se muestra 
en primera fila y delante de la palmera, a la que sin embargo no roba 
protagonismo. 
 
Nada tiene que ver esta palmera con la del lécito de figuras 
negras ateniense proveniente de Atenas del Museo Británico que 
Beazley (ABV: 154, 58) atribuyó al Pintor de Amasis, datada del 530-
520 a. C.225 (fig. 32). Frente a la palmera datilera que veíamos, vemos 
un tronco que ha cobrado protagonismo, alto y robusto. La copa, 
mucho más pequeña, y sin frutos, apenas está detallada. Sus ramas 
flotan livianas al compás del viento, y se extienden a lo largo del vaso 
hasta casi tocar la cara de los dioses. Hay una intencionalidad en no 
detallar esas ramas, que contrasta con la minuciosidad del tronco. 
 
El tronco es un elemento extremadamente llamativo. Es de los 
pocos árboles que podemos identificar por un solo fragmento. Es muy 
característico. La altivez del tronco de la palmera causó gran 
admiración desde antiguo, especialmente el de Delos, y conservamos 
un testimonio tan antiguo como la Odisea. Ulises lo compara con 
Nausícaa (Odisea  VI, 160-169, texto 146)226. La visión que tiene el 
héroe, cuando ve a la princesa y la palmera de Delos, es la de alguien 
que está ante algo sobrenatural, casi de una epifanía. Reacciona como 
alguien que ve algo que está por encima de este mundo. Es este tronco 
lo que le produce esta reacción, que es lo que el pintor acentúa en este 
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 Beazley (ABV: 154, 58; Addenda: 1989 45): pintor de Amasis; LIMC (s. v. 
“Artemis” n. 1069 y “Apollon” n. 673 A; Haspels (1936: 18, pl. 6); Shapiro (1989: 
pl. 27 E-F); Annali del Seminario di Studi del Mondo Classico (1992: 14 fig.19.1); 
Angiolillo (1997: 150, Figs. 85A-B, B-D).  
226
 Cf. pp. 491-494. 
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vaso. La cierva en esta ocasión se ha parado en dirección a Apolo, a 
quien casi le toca la mano. Escucha la música que sale de su lira.  
 
Ártemis a la derecha no aparece con sus armas. Ni con su 
chitón corto. Cuando la diosa deja la cinegética, o los ámbitos de los 
bosques, cuelga su carcaj y sus flechas, se purifica y cambia sus 
vestimentas por otros más propias. Lo hace para entrar en el Olimpo 
(Calímaco Himnos: III, 140-145, texto 130), en un santuario (Himnos 
Homéricos: XXVII, 10-21, texto 131) o en la polis para ayudar a las 
mujeres en su función de diosa protectora de los partos (Antología 
Palatina: VI, 273, texto 128). Es una diosa asociada a la fecundidad 
humana y de la naturaleza, tras haber ayudado a su madre en el 
parto227. De hecho es Ártemis quien sostiene la rama de fecundidad 
que inunda la imagen. Pasa por la palmera, rodea a la cierva y cae a 
partes iguales por delante de los dos dioses, que están coronados. 
Apolo con ramas de laurel, y Ártemis con una joya. Gobiernan el 
recién inaugurado santuario de Delos. 
 
La escena se repite en un enócoe ateniense de figuras 
negras proveniente de Camiros (Rodas) del Museo Arqueológico de 
Rodas. Fue atribuido por Beazley al grupo de los Enócoes del Cuerpo 
Rojo III y datado del 550-500 a. C (fig. 37).228  
 
La palmera y la cierva vuelven a separar a Apolo citaredo, a 
la izquierda, y a Leto, a la derecha. La cierva se dirige hacia la música 
de Apolo. Es un animal con el cuerpo extremadamente alargado, y de 
nuevo las orejas desproporcionadamente extensas. 
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  Sobre la advocación de Ártemis como diosa partera, cf. pp. 387-393. 
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 Beazley (ABV: 439, 1); CVA Rodi, Museo Archeologico Dello Spedale Dei 
Cavalieri (2, III.H.E.1, Pl. 496 20.4, 6). 
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Nos basta un pequeño fragmento de un enócoe de figuras 
negras  sobre fondo blanco del 525-475 a. C. del Museo Arqueológico 
de Como para ver esta idea (fig. 38)229. Proviene de la Tumba 18 de 
Macri Langoni. La palmera y la cierva separan dos figuras que 
conservamos parcialmente. La de la derecha, masculina, casi con total 
probabilidad sea Apolo. La de la izquierda, Ártemis. Apolo sostiene 
con su mano derecha, y Ártemis con su izquierda, un collar que 
extienden hacia la palmera, de la que brotan ramas de fecundidad. La 
cierva se dirige hacia el dios.  
 
Los collares y guirnaldas son elementos que se vinculan  de 
manera temprana al nacimiento de Apolo. Aparecen en los Himnos 
Homéricos (III, 102-105, texto 139), cuando a Ilitía se le promete uno 
para acudir a Delos al parto de Leto230. En Delos se mantienen rituales 
especiales vinculados a esta tradición: las jóvenes embarazadas 
consagraban collares o guirnaldas a Ilitía, de lo que ha quedado 
testimonio en algún exvoto (Demangel 1922: 86).  
 
La triada delia se vuelve a reunir en un ánfora ateniense de 
figuras negras del Museo del Louvre (París) de finales del siglo VI a. 
C. (fig. 39)231. La comitiva la encabeza Apolo con la lira, quien tiene 
detrás a la cierva. Le sigue Ártemis, que alza en su mano derecha una 
flor en la mano. La cierva vuelve a tener las orejas extremadamente 
desarrolladas. Delante de la comitiva está Leto,  sentada en una silla. 
Está coronada y lleva en la mano otra flor. Está debajo de la palmera, 
con el tronco que acentúa su tronco recto y fuerte, y con una copa 
pequeña.  
                                                          
229
 CVA Museo Civico Como (1, III.H.5, Pl.2090 5.2). 
230
 La traducción de A. Bernabé (Himnos Homéricos: 110, n. 60, texto 139) 
sustituye el tradicional “collar” por “guirnalda” siguiendo el trabajo de Lawler 
(1948-1949: 2-6). Si nos basamos en las imágenes, lo que vemos son collares, no 
guirnaldas. Cf. p. 277. 
231
 CVA Louvre (4, Taf. 51, 217, 3); LIMC  (s. v. “Apollon” n. 640). 
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Delos es el lugar sacro donde madre e hijos se reúnen. El lugar 
en donde se les rendirá culto con mayor devoción. Leto ha dado a luz 
en la isla y sus hijos le rinden culto a ella y a la palmera que la ha 
ayudado en su difícil trance. Leto es la madre venerable a la que hay 
que respetar. Sus hijos son ejemplo de ello y son los primeros en 
hacerlo. Se dirigen hacia su madre que es la que permanece sentada a 
la sombra del árbol de culto.  Es símbolo de dignidad maternal. Nadie 
puede ofenderla, Apolo y Ártemis la defienden. Como cuando Nióbe 
se jactó de tener más hijos que ella, o se burló de que los suyos eran 
afeminados (Higino Fábulas: IX, texto 10). No será a ella a quienes 
las mujeres acudan a pedir un buen parto, sino a su hija Ártemis232, 
pero será el ejemplo de madre por excelencia que hay que respetar.   
 
Está debajo de la palmera. Vuelve a ser una palmera con un 
tronco muy marcado y una copa muy pequeña. Es la visión de Odiseo 
de ese tronco que le recuerda a Nausícaa, que es casi como una 
epifanía (Odisea  VI, 160-169, texto 146) y que tanto impactó en la 
antigüedad. Tendrá una trascendencia fundamental, pues esta será una 
imagen que trascenderá en la Edad Media y posterior. Con esta 
palmera de robusto y alto talle será comparada la Iglesia y María (Díaz 
de Bustamante 1980: 27-88). 
 
La triada delia aparece en ambas caras de un ánfora datada 
del 550-500 a. C. del Antikensammlungen de Munich, atribuida al 
Grupo de Londres B 174 por Kunze-Gotte (fig. 40)233. En las dos caras 
la escena es parecida. Los tres dioses están de pie. Apolo citaredo, a la 
izquierda, y Ártemis, a la derecha, se encuentran enfrentados. Entre 
ellos hay una pequeña palmera.  Detrás de Apolo, se encuentra Leto. A 
                                                          
232
 En Delos se le rendirá un gran culto como diosa partera. Cf. pp. 387-393.   
233
 CVA Munich (7, Taf. 348, I; 349, I); LIMC (s. v. “Apollon” n. 639); Shapiro 
(1989: Pl. 27D, A). 
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grosso modo, la pintura es la misma, varían pequeños detalles, pero al 
perderse fragmentos, son difíciles de especificar en su totalidad. Leto 
en la cara A porta una guirnalda que no lleva en la B, en la que levanta 
las manos. Apolo parece mantener la misma postura. Debajo de la 
mano de Ártemis, en la cara B, hay una cabeza de serpiente.  El mal 
estado del vaso no nos permite determinar las pequeñas sutilezas entre 
una cara y otra.  
 
La asociación entre serpiente y árbol es antigua: son sus 
guardianes. Desde tiempos ancestrales, estos dos elementos aparecen 
asociados en Mesopotamia, Persia, Grecia y Roma234. En especial 
con el árbol de la vida, que con frecuencia será una palmera, 
herencia de la tradición Oriental (Danthine 1937). También se 
asocian con la divinidad y el difunto, por su capacidad de renacer del 
barro, y de cambiar de piel: se renuevan sin cesar. A la palmera, 
igual que la serpiente, con el tiempo la creencia griega le atribuyó 
cualidades excepcionales: será el árbol que no morirá jamás  
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C- F, texto 170), por lo que al 
ave fénix se le asoció a él235.   
 
Las serpientes eran las vigilantes de los santuarios antiguos 
relacionados con el mundo de lo ctónico, herederas de los primeros 
santuarios hechos sobre el árbol y la piedra236.  No es extraño este 
símbolo asociado a Apolo. En Delfos, el dios tiene que matar a la 
serpierte/dragón Pitón vigilante del antiguo santuario, para poder 
heredarlo.  
 
La asociación en este caso es explícita. El tronco de la 
palmera es escamoso. Una fusión entre palmera y piel de serpiente. 
                                                          
234
 Cf. Toscanne (1911: 153 y ss). 
235
 Cf. pp. 506-509. 
236
 Esta iconografía llega al cristianismo: la serpiente tienta a Eva al lado del árbol. 
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Pero el animal mira a Ártemis. Ella es la heredera de las Potnia Théron 
y de los cultos más ancestrales en Delos.  
 
Leto porta la guirnalda, algo muy propio de los cultos 
delios, y de lo que queda constancia en diferentes exvotos (Demangel 
1922: 86).  
 
Este vaso pertenece a la época de las purificaciones de 
Pisístrato, en torno al 540-528 a. C.237, y recuerda a otro famoso 
exvoto de la antigüedad: la palmera de Cípselo238. Este vaso entronca 
con toda la tradición de los tiranos, así como con las representaciones 
de los cultos más antiguos.  
 
Un ánfora de figuras negras ateniese procedente de 
Tarquinia y hoy en el Kestner Museum de Hannover presenta una 
variante. Está datada del 525-475 a. C. y atribuido a la Manera del 
Pintor de Nikoxenos (figs. 41 y 42)239. La cara A (fig. 41) la hemos 
conservado mucho más fragmentada. Apolo está en pie tocando la  
cítara. La figura de la que seguramente sea Ártemis, detrás, está muy 
deteriorada. Delante de Apolo la palmera, muy pequeña, y el altar. 
Detrás, y mirando al dios, Leto, sosteniendo un brote de vegetación, 
típico de las diosas relacionadas con la fecundidad.  
 
En la cara B (fig. 42), el esquema de representación es el 
mismo y las figuras equivalen, pero el esquema palmera+altar se ha 
sustituido por brote de vegetación. Apolo está sentado en una silla 
almohadillada tocado la cítara. Detrás, de pie, está Ártemis con el 
carcaj. Lleva chitón largo e himation. Los dos miran a Leto, que está 
                                                          
237
 Cf. pp. 175-182. 
238
 Cf. pp. 453-460. 
239
 CVA Hannover (I Taf. 23-25 y 12-2): Círculo del Pintor de Nicoxenos, 510 a. 
C.; LIMC (s. v. “Artemis” n. 1123 y “Apollon” n. 634B y n. 641). 
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de frente y se recoge con la mano derecha la punta del himation. Entre 
ella y Apolo, brota del suelo una rama de vegetación del mismo tipo 
que la que se utiliza en el resto de vasos para expresar el vergel de 
vegetación. De la manga del vestido de Ártemis brota otra.  
 
El esquema de palmera y altar merece una pequeña mención. 
La persona que mejor ha estudiado el tema es Sourvinou-Inwood 
(1985: 125-146). El uso de un altar en la iconografía de los vasos 
griegos nos indica que nos encontramos ante un santuario. En 
muchas ocasiones, al lado o detrás del altar se indica una columna, 
que determina la separación entre el mundo sacro y el profano. Es el 
caso de los vasos donde se nos representan las consultas a la pitia. 
Columna y altar separan el mundo sagrado de la Pitia de la persona 
que la consulta. Como esta autora señala, resulta complejo 
interpretar el iconograma de palmera y altar, pero en ciertos 
contextos se deduce por la escena que se desarrolla. Palmera y altar 
serían un reflejo de un culto antiguo evolucionado al árbol y a la 
piedra, primeros santuarios venerados por el hombre y elemento 
común a todas las culturas en sus primeros estadios. Es decir, esta 
imagen nos estaría remitiendo al santuario de Apolo, con la triada 
delia de fondo y reflejando la evolución de una tradición mucho más 
antigua240.  
 
En un lécito de fondo blanco del 525-475 a. C. atribuido al 
pintor de Gela se refleja esta idea241. Está en el Museo Arqueológico 
                                                          
240
 En muchas ocasiones el esquema palmera+altar aparece en las escenas en las 
que Menelao ataca a Helena, o en las del ataque de Casandra. El protector es 
Apolo y la palmera su símbolo. También son comunes en las escenas de amazonas, 
por el tinte oriental y la protección de Ártemis de que gozaron. Como hemos 
mencionado, la iconografía de la palmera se extenderá de Delos a multitud de 
contextos, y será cada vez más compleja.  
241
 CVA Museo Archeologico Nazionale Gela (3, III.H.7, III.H.8, Pl. 2393, 16.1-3, 
5): Pintor de Gela; Haspels (1936: 208.69); Panvini (1996: Pl.30 y 1998: 395, 
VIII.43). 
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de Gela (Fig. 43). Apolo y Ártemis están frente a frente separados por 
una palmera y una cierva. Apolo, a la izquierda y en pie, sostiene una 
lira con la mano izquierda. A la derecha Ártemis, sentada sobre un 
altar lleva chitón e himation, y extiende su brazo para sostener las 
ramas de fecundidad. La palmera en esta ocasión tiene un grueso y 
fuerte tronco, y unas ramas estilizadas. Las ramas no brotan de ella, 
sino de los propios dioses: de sus cuerpos, y de sus instrumentos de 
fertilidad: la lira y la mano de Ártemis. Son dioses: sus cabezas 
sobrepasan la cenefa decorativa de la cerámica. La cierva está mucho 
más estilizada, camina hacia Apolo y frena su movimiento cuando 
llega a él, se para ante el sonido de la música, que escucha con sus 
grandes orejas. Toda la escena se desarrolla dentro de un lugar sacro, 
enmarcado por las columnas que hay detrás de los dos dioses.  
 
Los vasos de fondo blanco son exclusivamente cultuales, y 
el Pintor de Gela ha sabido elevar a una suprema grandeza las ideas 
que se iban desarrollando en los otros contextos, complicando 
sutilmente la escena. El esquema de palmera+altar ha sido desdoblado. 
Ártemis ocupa el trono de la isla, lugar en dónde se rinden cultos 
antiguos. En Delos, los cultos más antiguos, están dedicados a la 
diosa242. Imágenes como esta, reafirmarían las teorías de autores como 
Gallet de Santerre, quien en 1958 (197-199) ya plantearía la hipótesis 
de que la divinidad más antigua de Delos fue femenina, la que los 
griegos llamarían Ártemis y que los prehelenos adoraban en el mismo 
lugar como diosa de la fecundidad, de ahí la necesidad de construir un 
Himno que justifique la supremacía del dios.  
 
La cierva ya no es esa gran bicha desproporcionada que 
veíamos en los otros vasos. En este caso es mucho más tosca la 
palmera. El animal se para ante la música de Apolo, que parece 
                                                          
242
 Cf. pp. 193-202. 
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escuchar con esas grandes orejas que el Pintor de Gela ha desarrollado 
en exceso para centrar nuestra atención en ellas.  
 
Los dioses sobresalen en altura, rompen el arquitrabe. De 
ellos salen las ramas de fecundidad. Su nacimiento ha producido la 
fertilidad en la isla. El vaso es del 525-475 a. C., y como ya hemos 
mencionado los Himnos Homéricos (III, 15-16, trad. A. Bernabé) 
diferencian un lugar de nacimiento para cada dios: “a la una en Ortigia, 
al otro en la rocosa Delos”. No tenemos constancia hasta fuentes 
tardías de la identificación de Ortigia y Delos como el mismo 
enclave243, por lo que el Pintor de Gela seguramente no estaría 
pensando seguramente, al representar estas ramas en las riquezas que 
trajo a la isla el nacimiento de los dos dioses. Está respetando la 
antigüedad de sus cultos en Delos. Todo marcado por el enclave de las 
columnas: es un santuario. Delos entero es un santuario, así estaba 
concebido en la mentalidad griega, lo que les permitió realizar las dos 
famosas purificaciones: Pisístrato a mediados del siglo VI a. C. y en el 
426 a. C244. 
 
Podemos afirmar, por tanto, que en la cerámica de figuras 
negras, la palmera no es un elemento excluyente que nos ubique en 
Delos, sino que será el contexto de la escena lo que nos sitúe allí. Así 
mismo, que las imágenes vasculares de figuras negras que nos ubican 
en Delos, presentan un esquema común muy marcado que no se 
sostendrá con la llegada de la cerámica de figuras rojas.  
 
 
 
                                                          
243
 Calímaco (Himnos: II, 59-62, texto 20) y Ateneo (Banquete de los Eruditos: X, 
392 D, texto 21) sería la misma Delos. Estrabón la identifica Renea (Geografía: X, 
5, 5, texto 22). Cf. pp. 112-114. 
244
 Cf. pp. 127-207. 
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CERÁMICA DE FIGURAS ROJAS 
 
Esta inquietud por resaltar la fecundidad que trajo a la isla el 
nacimiento de Apolo en ella, que impregnó la cerámica de figuras 
negras, va a cambiar de manera drástica en la de figuras rojas. La 
preponderancia del poder ateniense, que se pone de manifiesto en la 
iconografía, coincide casi con la llegada de la cerámica de figuras 
rojas. Las escenas ya no serán únicamente alusiones a la fertilidad y 
lo fecundo del culto del nacimiento de Apolo, sino que llevarán 
implícitas alusiones de propaganda política de Atenas, que impondrá 
su dominio sobre el Egeo y los propios delios. La lucha de poderes 
que se estableció se reforzó por las imágenes. Atenas salió 
fortalecida de las Guerras Médicas, y a la cabeza de la Liga Delia, 
con sede inicial en Delos, cobró gran poder. Esta omnipotencia 
ateniense se puso de manifiesto en algunas imágenes del siglo V-IV 
a. C., donde olivos y Ateneas aparecen en ciclos míticos que a priori 
no les corresponderían. 
 
Sorprende, sin embargo, el número tan ínfimo imágenes que 
utilizan la palmera para hacer alusión Delos. También, que frente a 
la unidad temática que encontrábamos en la cerámica de figuras 
negras, en la de figuras rojas las escenas son mucho más variadas y 
la palmera se va contaminando en sus significados, apareciendo por 
ejemplo en Delfos como un símbolo universal de Apolo. 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
230
A. Personificaciones de Delos 
 
En el Himno Homérico a Apolo, Leto conversa con Delos 
(Himnos Homéricos III, 52-88). Concretamente, la diosa le pregunta 
a la isla si a cambio de acogerla para el parto, quiere ser la sede de 
su hijo, para que erijan en ella un gran santuario. Y Delos acepta, a 
condición de que la diosa emita un juramento, que realiza por el 
Estige245.  
 
Desde los relatos más antiguos la isla aparece como un ente 
capaz de hablar y razonar, es decir, tiene las mismas características 
que una persona. Siente temor porque Apolo al nacer la derribe 
(Himnos Homéricos: III, 67-79), se regocija por el nacimiento del 
dios (Himnos Homéricos: III, 90-91). También en el Himno a Delos 
de Calímaco (Himnos: a Delos, 201-205), la isla habla con Hera 
respondiendo a las amenazas de la diosa246. Desde el mismo 
momento de la composición de los relatos más antiguos, Delos se 
personifica, es un elemento capaz de dialogar, elegir y pensar. Se le 
dan atributos humanos. Resulta lógico pensar en una 
personificación. 
 
 Diferentes fuentes aportan datos sobre Delos: Píndaro 
(Odas, I, 33c) habla de la isla que los mortales llaman Delos y los 
dioses Asteria, una isla errante que después del parto de Leto fue 
fijada en el mar por cuatro columnas, pero que era diosa antes que 
un trozo de tierra. Calímaco (Himnos: a Delos 4, 35-54) recoge la 
misma idea que Píndaro, pero cambiando el nombre de la isla en el 
                                                          
245
 Es el juramento más sagrado que puede hacer un dios. 
246
 Delos en el Himno de Calímaco (IV, 201-205, texto 213) contesta sin miedo a 
Hera. Hera, según Calímaco (Himnos: IV, 37-40, texto 215), perdona a Delos 
porque es una antigua diosa, Asteria (de ahí su nombre) que saltó del cielo 
huyendo de los deseos sexuales de Zeus. Hera valoró más el que prefiriera huir 
antes que “pisotear su lecho” (Calímaco Himnos: IV, 240-244, texto 214). 
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momento del nacimiento de Apolo. Era errante y después del parto 
quedaría fija en el suelo. Otros autores nos hablan simplemente de 
Ortigia247. 
 
Delos aparece, en los textos, como una isla con personalidad 
propia. Es una personificación más que una figura mitológica248. Sin 
embargo, a pesar de la fuerza con la que aparece esta entidad desde 
los Himnos Homéricos, conservamos pocas imágenes en las que la 
isla aparezca personificada. Más concretamente, como señala 
Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”, 368), hay pocos documentos 
gráficos sobre los que podamos afirmar con seguridad que aparezca 
representada una personificación de Delos. El problema, como 
señala el autor, es que los textos en los que Delos interviene tienen 
poca utilidad iconográfica. No dan datos o atributos sobre la misma, 
tan sólo se deduce, por el género utilizado a lo largo de la 
conversación sostenida entre Leto y la isla (Himnos Homéricos: III), 
que Delos era mujer. Los textos posteriores no van a añadir nada. 
 
El resultado es que la identificación de Delos como 
personificación va a resultar extremadamente compleja. A nivel 
iconográfico no cuenta con atributos específicos, y el que estemos 
ante una mujer deja un espectro muy amplio de diosas, heroínas y 
población femenina para aventurarnos a una atribución249.   
                                                          
247
 Al dar a luz a Apolo, dejó de ser invisible y los navegantes la llamaron Delos. 
Es una de las versiones del origen de la isla. Apolodoro (Biblioteca: 1, 4, texto 
135) también habla de Asteria, y más tarde Higino (Fábulas: 53, texto 216) 
mantendrá esta versión. En los Himnos Homéricos (III: 14-16, texto 60)  
diferencia el nacimiento de los dos dioses: Ortigia y Delos, pero sin especificar 
donde está la primera. Estrabón (Geografía: X, 5, 5, texto 22) también pero 
identifica Ortigia con Renea. Cf. II. 2. “Los fascinantes despojos de época clásica”.  
248
 A pesar de que en algunas versiones del mito en su origen se la considerara una 
deidad que por no acostarse con Zeus se tiró del cielo al mar y se convirtió en roca: 
Asteria. Cf. nota anterior.  
249
 Cualquier diosa, heroína o mujer que no cuente con atributo específico y que 
identifiquemos por contexto. La lista es interminable en la iconografía griega.  
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Tan sólo conservamos una imagen sobre la que podamos 
afirmar con seguridad que estamos ante una personificación de 
Delos, puesto que una inscripción la identifica (fig. 3). Es una píxide 
ática de figuras rojas proveniente de Spina y conservada en el Museo 
Arqueológico Nacional de Ferrara (fig. 2). Está datada de entre el 
450 y el 400 a. C. y atribuida al Pintor de Marlay (Beazley ARV 
1963: 1277, 22 y Addenda 1989: 357)250. Aparece Leto mirando 
hacia la derecha con una fiala y delante una palmera y la bicha. 
Frente a la palmera, Apolo mira la derecha y sostiene con la mano 
izquierda una cítara y con la derecha otra fiala. Delante hay un altar 
omphalotoide (en forma de  ómphalos), y enfrente, mirando hacia la 
izquierda, Ártemis con un carcaj y una antorcha encendida sostiene 
un enócoe. Detrás hay un olivo y Delos, sentada en una piedra con 
forma de ómphalos, sosteniendo una fiala e identificada por una 
inscripción. Detrás, Hermes. En una escena continua, por lo que el 
trípode podemos decir que está detrás de Hermes.   
 
La organización de la escena, compleja, es en parejas de dos 
figuras separadas por símbolos emblemáticos: la palmera, el olivo y 
el trípode. Los dos árboles encuadran la libación de Apolo y Ártemis 
sobre el altar omphalotoide. Es Ártemis quien liba y Apolo quien 
recibe la libación. Ártemis es la única diosa que va a libar, el resto 
de dioses también van a recibir la libación, salvo Hermes que 
observa apoyado en la roca y va a ser un transmisor de lo que ocurre. 
La diosa está armada, y los árboles han florecido. Participan de la 
felicidad del momento. Leto y la cierva están encuadrados por la 
                                                          
250
 Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”) lo precisa datándolo del 440 al 430 a. C. 
Beazley (ARV 1963: 1277, 22 Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357): Pintor 
de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2); Gallet de Santerre (1976 : 291-
298 y 1982 : 214-215); Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani  y Barker (1988: 
59); Capecchi  (1998: Pl. 126.3). 
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palmera y el trípode sobre el altar. La cierva, encaramadak alza su 
pata y hocico sobre la palmera. Cierra el círculo floreciente de la 
palmera en la iconografía que fue tan prolífica en el Mediterráneo251. 
Entre el trípode y el olivo, Delos sentada en el altar omphalotoide y 
Hermes. Pero Leto, la cierva, Delos y Hermes dan la espalda al 
trípode para mirar a la escena central: la palmera y el olivo que 
encuadran la libación de Apolo y Ártemis. Es la escena principal. 
 
Leto, Ártemis y Apolo van a ofrecer una libación sobre un 
altar ante la presencia de Delos. La libación es en Delos y para 
Delos. Lo curioso de este vaso es la mezcla de símbolos que nos 
aparecen. Por un lado la personificación de Delos, con la palmera y 
la bicha, nos ubica la escena en un ritual delio. Por otro lado, el olivo 
pone de manifiesto la presencia ateniense; y el trípode y el  
ómphalos nos ubican en Delfos. Es decir, encontramos mezclados 
dentro de esta escena elementos que son, a priori, de Apolo Delio, 
Apolo Délfico y Atenas. En las fuentes más tardías se refleja una 
confusión entre los cultos de Apolo Delio y Apolo Délfico (Virgilio 
Eneida: III,  92), pero no en esta época. Una confusión de los cultos 
no explicaría esta imagen. 
 
Esta mezcla de elementos iconográficos llamó la atención de 
Riccioni (1966: 177), quien intentó hermanar los diferentes 
elementos. Lo explicaría diciendo que el trípode es un elemento 
ornamental símbolo general de poder de Apolo; el  ómphalos es un 
signo de poder de las antiguas divinidades femeninas como Gea y 
Temis de las que Apolo recibió su herencia, e indicaría a Delos 
como centro cultual de las Cícladas. 
 
                                                          
251
 Cf. Chapa (1985, 1986A, y 1986B); Olmos (1992B; 1996; 2000-2001: 353-
378); Ruiz Rodríguez y Molinos (1995). 
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Gallet de Santerre (1976: 294-298)252 cree que tanto  
ómphalos   como trípodes no son elementos ajenos al ritual delio253. 
En su opinión, este vaso tiene connotaciones políticas muy claras, 
pues no sólo revelaría el interés de los atenienses por los cultos 
delios (lo cual es evidente), sino una tentativa de aproximación por 
parte de Atenas entre los Apolos de Delfos y de Delos. Esta  mezcla 
de elementos sería por tanto un esfuerzo de sincretismo totalmente 
consciente de propaganda religiosa. 
 
Bruneau (1985: 551-556) no está de acuerdo con esta 
interpretación. Considera que ninguno de los elementos de la escena 
es ajeno a Delos, y reconoce en este vaso una escena puramente 
delia. Concluye en no aceptar esta imagen como un elemento que 
ponga de manifiesto una política ateniense de acercamiento entre 
Delfos y Delos254.   
  
 La explicación de Riccioni, que Bruneau considera la más 
válida255, da la impresión de intentar casar de forma un tanto forzada 
una serie de elementos que, por lo menos aparentemente, hacen 
referencia a lugares evidentes. Incluso la mención del  ómphalos, 
que para este autor sería un centro cultual de las Cícladas, parece 
buscar una explicación que parece, tal y como dice Metzger (1978: 
543), inspirada en el intelectualismo de los eruditos del siglo XIX. 
 
 A Gallet de Santerre (1976: 294-298) le sorprende la 
aparición de estos elementos que intenta conjugar de forma quizá un 
                                                          
252
 El mismo autor reafirmaría sus ideas más tarde en contra de la opinión de 
Riccioni (1982: 214-216). 
253
 Marcadé (1969: 170) ya señaló, a colación de este vaso, la  aparición de dos 
figuras encontradas en los inventarios representando a Apolo sobre el  ómphalos, 
para señalar las relaciones entre el Apolo Delio y el Apolo Pitio.    
254
 Se reitera en la misma idea en LIMC (s. v. “Delos I”  368-369).   
255
 LIMC, s. v. “Delos I”. 
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tanto exagerada. Hace hincapié en el interés que tuvieron los 
atenienses, desde el arcaísmo, por los cultos apolíneos de Delos y 
Delfos, ciudades entre las que hubo una buena relación por la 
especialización de sus cultos. En Delos mismo hubo un culto a 
Apolo Pitio. Este vaso está datado de la época de la segunda 
purificación la isla (426 a. C.), que va seguida de la expulsión de los 
delios256, construcción del templo de Apolo llamado de los 
Atenienses (a partir del 425 a. C.), y el peregrinaje de Nicias en el 
417 a. C.257. Paralelamente, Atenas multiplica las ofrendas en 
Delfos.  
 
Bruneau (1985: 551-556 y LIMC s. v. “Delos I”), en cambio, 
se va al otro extremo. Considera el olivo no como un elemento 
propagandístico ateniense, sino como un elemento antiguo del 
paisaje delio cuya presencia está atestiguada en diferentes ámbitos 
de la isla. El trípode y el  ómphalos en este vaso, para este autor, si 
bien son prioritariamente délficos, no son dos elementos ajenos a 
Delos, donde están documentados. La cierva y Hermes no son ni 
propiamente Delios ni Píticos. En cuanto al tema de la existencia de 
una política ateniense de acercamiento entre Delfos y Delos en la 
época del vaso, Bruneau cree que no sería tal, puesto que la única 
constancia de esta política ateniense sería este vaso, no conservando 
ningún otro documento, ya sea gráfico o escrito, que refleje esta 
cuestión. Ningún pintor pudo plasmar semejantes inquietudes 
políticas. Metzger (1978: 543) cree que si esto fuera así, el pintor del 
vaso habría tenido como modelo la gran pintura, insistiendo de 
nuevo en este punto el exceso de inspiración intelectualista para 
interpretar esta cerámica, en este caso achacada especialmente a 
Gallet de Santerre. 
                                                          
256
 Cf. pp. 182-185. 
257
 Cf. pp. 408-476. 
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La crítica de Bruneau quizá sea un tanto excesiva. La 
explicación habría que buscarla en un punto intermedio entre este 
autor y Gallet de Santerre, entendiendo la imagen como un reflejo 
del interés político ateniense por la isla pero sin llegar a ese intento 
de hermanamiento entre Delos y Delfos. Es cierto que el  ómphalos 
y el trípode son elementos no desvinculados del mundo delio, y que 
por extensión, lo son de Apolo. Cuesta creer en una confusión entre 
los cultos de Apolo Délfico y Delio, en esta época muy 
diferenciados, y cuya mezcla no se producirá hasta más tarde. El 
mismo Meztger, antes de realizar una afirmación tan dura sobre el 
artículo de Gallet de Santerre, unos años antes duda sobre estas 
vinculaciones entre los dos santuarios258. 
 
Curiosamente, de entre los pocos fragmentos que 
conservamos de Semo, en uno se hace mención a los trípodes 
Delios: 
 
“Homero [Ilíada IX, 122]: “Siete trípodes no destinados al fuego”. 
En ellas se mezclaba el vino, y éste es propiamente el “trípode de la 
verdad”. Por eso es característico de Apolo, en virtud de la verdad 
profética, y de Dioniso, por la verdad que conlleva la borrachera. Semo de 
Delos [FGrH 396, fr. 16] dice: “Un trípode de bronce, no el pítico, sino el 
que llaman lébēs (caldera). De éstos, unos eran los no destinados al fuego, 
y en ellos se mezclaba el vino, y los otros, de echar agua al baño, y en ellos 
se calentaba el agua, e iban al fuego. Algunos de ellos también estaban 
provistos de asas, y como tenían tres pies como soporte, se llamaban 
                                                          
258
 Metzger (1951: 26) dice exactamente: “Ante todo, la dificultad es grande para 
localizar reuniones parecidas, que Delfos y Delos podrían revindicar con la misma 
verosimilitud. Hacia finales de siglo constatamos sin embargo una inquietud nueva 
por situar en Delfos estas asambleas apolíneas, inquietud que se marca, no 
solamente en la yuxtaposición de elementos pintorescos, como el  ómphalos, la 
palmera y el trípode”.  
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trípodes” (Ateneo Banquete de los Eruditos: II, 38 A-B, trad. L. 
Rodríguez-Noriega). 
 
El  ómphalos, aunque aparece documentado en toda Grecia al 
igual que el trípode, es un elemento que nos remite 
fundamentalmente a Delfos259. Riccioni (1966: 177) lo quiso 
interpretar como una alusión a la madre tierra o a Delos como centro 
de las Cícladas. Interpretó el  ómphalos como  silla del hogar cívico 
personificado260 en base a la cita de Calímaco (Himnos: IV, 325-
327, texto 217), quien nos habla de Delos como hogar de las islas 
que hace prósperos los hogares. Igual que el hogar estaba situado en 
el centro de la casa, Delos estaba situada en el centro de las Cícladas 
y en torno a ella giraban sus cultos. En torno a ella “las islas forman 
un círculo y alrededor de ti disponen una especie de coro” (Calímaco 
Himnos: IV, 300-301, texto 218). 
 
El problema al realizar esta lectura del  ómphalos es precisar 
su significado exacto. Puede que se refiera a un hogar en el sentido 
estricto de la palabra, que sea una  metáfora261 o que se refiera a que 
Delos asiste a Leto en el momento del parto, pues con el tiempo se 
refieron a ella como nodriza de Apolo262. Lo que sí es cierto es que 
hay una cierta asimilación. Pero quizá sea una lectura un poco 
                                                          
259
 Amandry (1992: 177-205) hace un interesante estudio sobre los  ómphalos de 
Delfos. El  ómphalos estaba en el templo de Apolo Pitio: hay cuatro inscripciones 
seguras y una probable en las inscripciones del templo del siglo IV a. C. que no 
dejan lugar a dudas (Bousquet 1989: 46 B III, 11. 4-5?; 49 A, 11. 10- 12; 56 I, 1. 
32; 62 II B, 1.  75). El segundo  ómphalos se encontró al oeste del tesoro de los 
Atenienses, y seguramente sea del siglo IV a. C. Llevaba una dedicatoria 
maratoniana.  Se llegó a plantear que fuera una copia para los visitantes (Courby 
1915-1927: 70).  
260
 Bruneau (1985: 554) señala la estatua de Hestia sentada sobre un  ómphalos. 
261
 Cuenca y Brioso (75, n. 100): igual que el hogar está en el centro de las casas, 
Delos está en el centro de las Cícladas. 
262
 Los partos se realizaban en la casa, cuyo centro era el hogar. Leto dio a luz en 
Delos, su hogar. Sobre que sea nodriza de Apolo, cf. por ejemplo Calímaco 
(Himnos: IV, 275, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso: “Desde aquel día se te 
celebra como la más sagrada de las islas, nodriza de Apolo”.  
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metafórica y no explicaría del todo la aparición del trípode. Sí 
explicaría la aparición de Delos y Leto recibiendo una libación en 
una píxida, vaso típicamente femenino. 
 
La clave es no centrarnos en estos elementos como 
descriptivos del paisaje, sino como narrativos. Lissarrague ya en el 
2000 (55 y ss) señaló cómo el  ómphalos aparecía también en 
contextos claramente no délficos como Eleusis (Herrmann 1959 y 
Bousquet 1960: 258-262); las Hespérides (Metzger 1951: 243, n. 10 
y pl. 33 y Clinton 1992) y Delos. Este autor hacía hincapié en cómo 
podemos considerar el  ómphalos como un emblema de Apolo y de 
su poder, pero que aparece en escenas que nada tienen que ver con el 
contexto de Delfos, como la muerte de Acteón263. Así cobraría 
sentido la teoría de Bruneau (Lissarrague 2000: 55 y ss) de que los 
elementos del paisaje son elementos narrativos no descriptivos, por 
lo que trípode y  ómphalos simbolizan el poder de Apolo, pudiendo 
designar inequívocamente y contrariamente un lugar específico. 
 
Partiendo de esta idea, si revisamos la obra del Pintor de 
Marlay, no es el ómphalos, sino el trípode un elemento recurrente en 
su pintura. Lo utiliza en escenas que aludan directa o indirectamente 
a Apolo, a Delfos, o más concretamente a las cualidades asociadas a 
este santuario. En el fondo de una copa ateniense de figuras rojas, 
proveniente de Spina del Museo Arqueológico Nacional de Spina 
(Ferrara), datado del 450-400 a. C. tenemos un ejemplo (fig. 47)264. 
Clitemnestra sostiene un hacha en la mano para matar a Casandra, 
                                                          
263
 La muerte de Acteón en una crátera de volutas ática en el Museo del Louvre de 
París (CA 3482), del Pintor de los Sátiros Lanudos (Beazley ARV 1963: 1277.22). 
264
 Beazley (ARV  1963: 1280.64 , 1689): Pintor de Marlay; LIMC (s. v. 
“Kassandra I” n. 202 I); Descoeudres (1990: Pl. 19.1 I); Holliday (1993: 112-113, 
Figs. 46-47 A, I); Knoepfler (1993: Pl. 6); Berti y Guzzo (1993: 105, fig. 85); 
Koloski-Ostrow y Lyons (1997: 98, Fig. 11); Cavalier (1997: 294, Fig. 107);  
Cohen ( 2000: 78, Fig. 3.3 I). 
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quien ha caído sobre el altar que tiene detrás. Tiene un pie sobre su 
escalón. Alza la mano derecha hacia su atacante y la izquierda hacia 
el cielo. Detrás tiene un árbol. A la zaga de Clitemnestra hay un 
trípode caído. El Pintor de Marlay recoge el momento de máxima de 
tensión: el hacha va a coger impulso para matar a Casandra, que 
pone la mano delante de su cara, aterrada, para intentar parar su 
asesinato. La adivina, pertenece a Apolo, y con su asesinato el 
trípode se cae. No es un elemento que pertenezca al contexto 
micénico, pero si al de Casandra. 
 
La aparición de símbolos apolíneos como el trípode o la 
palmera que sientan y padezcan con sus personajes en contextos a 
priori alejados no es extraña en la pintura vascular griega. La hidria 
Vivenzo (figs. 5 y 6)265 presentó una visión muy trágica de esta idea 
ante la caída de Troya, con una palmera enferma. Wiencke (1954: 
303) y Hurwit (1981-1982: 193-199) señalaron cómo la naturaleza 
lamentaba la caída de esta ciudad. En el ánfora ática de figuras 
negras de Boulogne-sur-mer, datada de hacia el 540 a.C., obra de 
Exequias, que representa el suicidio de Áyax, la palmera en tierras 
lejanas protegidas por Apolo, lamenta esta muerte (fig. 1) 266.  
                                                          
265
 Museo de Nápoles M 1480, del Pintor de Cleofrades (Beazley ARV 1963: 189 y 
1632; Paralip.: 341); LIMC (s. v. “Astyanax I” 19; “Aias II” 44; “Aineias” 89; 
“Aithra” I 67; “Andromache” I 47, “Ilioupersis” 11). Sobre este vaso hay una 
amplia bibliografía publicada. Cf. por ejemplo Lissarrague y Thelamon (1983: 27); 
Ducrey (1985: 245), Hurwit (1985: 341, 351), Shapiro (1994: 166); Boardman 
(2001: 88); Torelli (2002: 147, fig. 25). Cf. pp. 524-526. 
266
 Este vaso ha sido ampliamente reproducido. Los autores que quizá han hecho 
más mención simbólica a la palmera han sido Torr (1894: 68-69); Moore (1980: 
417-434); Effenterre (1961: II, 553-568); Somville (1981: 744-752); Vidal-Naquet 
(2002: 73); Torelli (2002: 147, fig. 24). Cf. También Beazley (ABV 1956: 145.18; 
Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40); Valavanis y Kourkoumelis (1996: 46); 
Papers on the Amasis Painter and his World (1987: 32, Fig. 4); Rizzo (1988: 16, 
Fig. 7); Kurtz (1989: Pl. 7 A); Carpenter (1991: Fig. 332 A); Shapiro (1994: 152, 
Fig. 107 A); Buxton (1996: Pl. 19 A); Angiolillo (1997: 129, Fig. 72 A); Grmek y 
Gourevitch (1998: 139, Fig. 97); Wunsche (1998: 129, Fig. 188 A); Hedreen 
(2001: Fig. 27 A); Stansbury-O'Donnell (1999: 177, Fig. 75 A); Boardman (2001: 
63, Fig. 82); Latacz (2008: 393-394, n. 137) y Mackay (2010: Pls. 58-59, Charts. 
1.4, 1.5, 2.2, 3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). Cf. pp. 518-524. 
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Los símbolos de Apolo por tanto, no sólo con el Pintor de 
Marlay, se convierten en símbolos universales suyos. Lo que es 
específico del Pintor de Marlay es el uso del trípode.  En un enócoe 
ateniense de figuras rojas, datado del 450-400 a. C. proveniente del 
Pireo, del Museo Arqueológico Nacional de Atenas, vuelve a hacer 
su aparición (fig. 48)267. En él, un joven lleva una lira en la mano 
izquierda. Levanta la otra hacia un trípode que se encuentra en alto. 
El trípode ha sido “divinizado” como símbolo de Apolo por medio 
de este escabel. Es Apolo en sí mismo, y el joven le dedica sus 
cantos. El trípode es el premio en los concursos corégicos, donde 
podríamos encuadrar esta escena. 
 
Una cratera de cáliz ateniense de figuras rojas del mismo 
pintor, datada del 450-400 a. C. del Ashmolean Museum de Oxford 
lo ejemplifica perfectamente (fig. 49)268.  Un joven vestido y con 
una lira, y un sátiro se encuentran enfrentados. Ambos están 
coronados. Les separa un gran trípode sobre un altar, decorado con 
bandas y lazos. Es Niké, que se encuentra a la izquierda del joven de 
la lira, quien pone las bandas al trípode, que es glorificado.  El 
trípode ha adquirido un protagonismo absoluto, y se le rinde culto 
tanto por los seguidores de Apolo (izquierda) como por los 
seguidores de Dioniso (derecha). Parece más vinculado al teatro, es 
de Dioniso y donde no era tanto un premio, como en el caso del vaso 
anterior (fig. 48) 269. 
 
Si el pintor de Marlay otorga este protagonismo en algunos 
de sus vasos a este elemento, no es de extrañar que lo incluya en este 
                                                          
267
 Beazley (ARV 1963: 1282); Tzachou-Alexandri (1988: 318, n. 203). 
268
 Beazley (ARV 1963: 1276.2, 1324 y Addenda 1989: 357); Boardman (1989: 
Fig. 242 A). 
269
 Beazley (ARV 1963: 1282); Tzachou-Alexandri (1988: 318, n. 203). 
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vaso delio, en el que también lo sube encima de un altar. Lo 
introduce en diferentes contextos relativos al poder de Apolo.  
  
El ómphalos, como ya señaló Lissarrague (2000: 55 y ss), 
aparece en contextos no délficos como la muerte de Acteón, o 
Eleusis (Herrmann 1959 y Bousquet 1960: 258-262); las Hespérides 
(Metzger 1951: 243, n. 10 y pl. 33 y Clinton 1992) y en este caso 
Delos. Se convierte en un símbolo complejo que trasciende a Delfos, 
relacionado con el poder de Apolo y la tríada, igual que la palmera 
se asoció con el tiempo a Ártemis con independencia de Apolo. 
También a su significado literal y premio sobre todo. 
 
Ómphalos es, en primera instancia, ombligo. Delos en esta 
época no sólo se había convertido en el hogar de las Cícladas 
personificado, tal y como interpretó Riccioni (1966: 177), sino en un 
centro de poder desde el cual los atenienses controlaban todo el 
Mediterráneo Oriental. Es el símbolo del poder de Apolo 
centralizado en Delos, donde los atenienses tuvieron una política tan 
agresiva de control. En la imagen, Delos recibe la libación sentada 
encima del  ómphalos, y la misma libación, realizada por los dioses 
mellizos y encuadrada por olivo y palmera, se realiza sobre un altar 
omphalotoide. . No es que haya un  ómphalos, es que Delos se sienta 
encima de él y sobre él van a realizar una libación. En Delos y para 
Delos. 
 
Estamos ante un vaso que resalta el poder de Apolo en 
general, y de Delos en particular. Pero sigue habiendo un elemento 
que a priori nos remite más a Atenas que a Delos: el olivo. Es cierto 
que hubo cultos en Delos vinculados a este árbol: el de la tumba de 
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las Vírgenes Hiperbóreas270 y aquél que mordían en medio de una 
extraña danza271. De uno de los cultos conservamos pocos datos y 
tardíos, y del otro, el recorrido de las ofrendas de los hiperbóreos, 
los griegos lo irán manipulando hasta que pase por el Ática272. 
 
La idea que hay que tener clara es que es un vaso hecho por 
atenienses de ideología ateniense273, personas para las que pensar en 
un olivo no es pensar en un elemento paisajístico sin más 
connotaciones. Es evidente que hubo olivos en Delos, como otras 
tantas plantas, igual que en el resto de Grecia274. Y mientras que los 
delios no utilizaron la palmera hasta época muy tardía en sus 
monedas, los atenienses sí el olivo, lo que resumía muy bien la 
identificación con su árbol275. Resulta difícil creer en la inocencia de 
este motivo en un vaso hecho por atenienses y en esta época. 
Máxime cuando están poniendo a la misma altura los dos árboles. 
                                                          
270
 Cf. pp. 196-199 y 153-154. 
271
 Poco sabemos de este ritual. Calímaco (Himnos: IV, 318-325, texto 220) nos 
cuenta hablando de los que recalan en Delos que hacían su danza dando una vuelta 
en torno al altar, eran golpeados por un látigo y mordían el tronco sagrado del 
olivo con las manos a la espalda. Un juego para divertir a Apolo niño.  
272
 Las Vírgenes Hiperbóreas recibieron un culto antiguo en la isla. En el recorrido 
de las ofrendas que los hiperbóreos enviaban a Delos, Heródoto (Historia: IV, 33, 
1-2, texto 95), en el siglo V a. C. todavía recoge una tradición que nada tiene que 
ver con la que siglos más tarde mencionará Pausanias (Descripción de Grecia: 31, 
2, texto 219), cuando el recorrido ha cambiado por completo y es ya Atenas quien 
controla y entrega las ofrendas al santuario. Cf. pp. 196-200.  
273
 Aunque apareciera en Italia y con otra connotación para el comprador, que 
seguramente vería un mero culto a Delos, ciudad sacra cuya fama era conocida 
274
 Los estudios sobre los cultivos en Delos y Renea son sobre todo, una vez más, 
de a partir del siglo IV a. C. Han sido estudiados para ver la evolución de los 
cereales y el vino en el Egeo entre el siglo IV y el II a. C. (Couillod 1990: 115-
140). El estudio sobre los años 350-314 a. C. fue hecho por Tréheux (1949: 1012-
1020). Sobre el periodo de independencia delia cf. Kent (1948: 243-338). Delos y 
sobre todo Renea tenían muchas viñas: cf. Couillod (1990: 120 y ss), Bruneau y 
Fraisse (1981: 141-144) y Vial (1984: 320). Es decir, el olivo no era el elemento 
paisajístico-tipo de Delos. Había olivos, legumbres, flores y frutos (Deonna 1946: 
154-163). 
275
 Cf. Robert (1951: 147-156). Las monedas  por su reducido espacio y el deseo 
de querer trasmitir un mensaje en él, hace que no existan en ella elementos 
meramente decorativos, todo va a tener valor narrativo, además de tener carácter 
oficial (García-Bellido y Blazquez 2001: 1-2 y 55). 
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 Son evidentes los intereses que tuvieron por el santuario los 
atenienses desde época arcaica hasta por lo menos época romana, 
cuando Delos es declarada colonia de Atenas. Durante todo este 
tiempo, hay multitud de demandas (Esparta, Roma), de concesión de 
Delos como parte integrante del ya “Imperio” ateniense. Atenas 
tiene un interés de control político y cultual por Delos de forma casi 
continua durante varios siglos. El olivo no se corresponde a los 
elementos con los que se resumía el paisaje delio,  y por tanto no 
funciona en este tipo de imágenes como mero elemento decorativo 
para figurar su paisaje.    
 
En la época en la que se pinta este vaso, Atenas hace tiempo 
que ha comenzado a mezclar deliberadamente sus mitos con los de 
Delos. En multitud de textos, la palmera del parto de Leto está 
intentando ser sustituida por un olivo. En las imágenes, como la del 
parto de Leto de la píxide policroma del Museo Arqueológico 
Nacional de Atenas, datada del 400 a. C. es la figura de Atenea la 
que da el beneplácito al nacimiento del dios (Fig. 4)276. A partir del 
siglo V a. C. se empieza a producir un intento de “apropiación” del 
árbol del parto de Leto por parte de los atenienses a nivel literario e 
iconográfico, que tendrá como fin el control económico de la isla. 
Los atenienses intentaron sustituir el árbol del parto de Leto, la 
palmera, por un olivo277. 
  
El vaso fue encontrado en una tumba de Spina. Aunque en 
esta época las connotaciones iconográficas ya han evolucionado, hay 
                                                          
276
 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384, “Artemis” n. 1273, “Athena” n. 
458, “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84.2). Cf. 
más adelante.  
277
 La primera mención aparece en Eurípides: Ifigenia entre los Tauros (1095-
1105, texto 221). Cf. pp. 495-504.   
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elementos que están perfectamente construidos y asentados278. 
Hermes, además de erigirse como el gran amigo de Apolo y patrón 
de los comerciantes, dios muy apropiado para un santuario como 
Delos, es un ser psicopompo. La palmera es un árbol de vida y 
regeneración, acentuado por la figura del cervatillo, una iconografía 
muy extendida en el mundo Mediterráneo. La palmera aparecerá en 
tumbas egipcias, con el oferente detrás, señal de nacimiento. Es el 
árbol que permanece. En Delos la muerte no existe y la palmera 
acentúa esta idea. Con el tiempo, incluso, se creerá que existen 
especies que nunca mueren279. El  ómphalos era el lugar donde se 
creaba la comunicación entre el mundo de los vivos, los muertos y 
los dioses (Pausanias Descripción de Grecia: X, 16,3). 
Regeneración y vida para una tumba de Spina. 
 
Hay una cosa tan cierta como clara. Metzger (1996: 261) 
señala cómo “los pintores atenienses se han preocupado muy 
raramente de situar de manera precisa las escenas mitológicas y 
profanas que querían evocar”. Somos nosotros los que deducimos 
que ante una escena con la palmera y la triada delia lo más lógico es 
que la escena se sitúe en Delos, pero el pintor da pocas precisiones 
más, salvo en este vaso. Son los detalles y el contexto lo que nos 
ubican las escenas. Tampoco le preocupa la mezcla de símbolos de 
diferentes santuarios o significados en pro de introducir elementos 
que induzcan a otras lecturas, como en el caso del vaso del 
Hermitage (fig. 53). La lectura literal y cuadriculada de símbolos 
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 En el Museo de Miconos se conserva una curiosa pieza. Una estela de mármol 
blanco (Couillod 1974: fig. 296). Está fragmentada, pero a la izquierda se conserva 
el torso y la cabeza de un hombre desnudo. Lleva la mano hacia la cabeza con una 
corona, que aunque ha desaparecido quedan las bandas. Con la mano izquierda 
sostiene una palma. Gira la cabeza hacia la izquierda para mirar una herma. Según 
Couillod (1974: 291) el artista ha querido mostrar el momento más glorioso del 
difunto: es el gesto del atleta vencedor que expresa su devoción al dios que le ha 
dado la victoria. 
279
 Cf. pp. 506-509. 
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que nos ubiquen de forma fiel en un lugar y no en otro, en muchas 
ocasiones, no tiene cabida.  
 
El vaso de Spina es el único del que sabemos a ciencia cierta 
aparece una Delos personificada. Pero tenemos otros ejemplos cuya 
identificación en el mismo sentido ha sido planteada por los 
investigadores, aunque haya serias dudas el respecto.  
  
Un segundo vaso ha sido interpretado como personificación 
de la isla, esta vez procedente de la Colección Várez Fisa del Museo 
Arqueológico Nacional de Madrid. Se trata de una cratera de 
columnas de procedencia ática y realizada con la técnica de figuras 
rojas (fig. 50). Está datada de hacia el 450 a. C. y atribuida al pintor 
de Comacchio (Olmos 2003: 303-304). En el centro de la escena 
aparece una palmera y un altar. A la izquierda, y mirando hacia la 
derecha, Ártemis sostiene una jarra. Al otro lado del altar Apolo, con 
la rama de laurel en la mano, sostiene una fiala. A la derecha una 
figura hay femenina con una rama florida, imagen que ha sido 
interpretada como una personificación de Delos. Los dioses van a 
realizar una libación ante el altar delio y la diosa participa en la 
fiesta. Olmos (2003: 303-304) resalta el interés político de Atenas 
por esta isla, que se pone de manifiesto en hechos como las 
purificaciones, exvotos como el de Nicias y la institución de las 
fiestas de Apolo Delio. Ahora el modelo de los dioses libando en su 
propio altar será el ejemplo perfecto para las acciones humanas. 
Apolo está en movimiento, se gira y tiene el pie movido. Se va, tal 
vez a fundar Delos y a realizar otra libación allí. Tal y como pasaba 
en el vaso anterior, con la inscripción indiscutible de Delos, es 
imposible desvincular la intencionalidad política de estas imágenes. 
Son, como ya decíamos, vasos áticos realizados para los atenienses 
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En las representaciones de territorios, las personificaciones 
sostienen flores en la mano, pero también Leto, heredera de las 
diosas de la fecundidad y madre por excelencia. En la cerámica de 
figuras negras ya aparecía así en compañía de sus hijos y la palmera. 
En esta línea resulta podría pensar, en mi opinión, en la 
representación de la triada delia con la palmera y el altar, escena 
muy habitual en la cerámica de figuras negras280. Ahora, en el siglo 
V a. C., los dioses liban en su propio altar. 
  
 No son los únicos vasos que han sido identificados por 
algunos autores como personificaciones de Delos, pero no dejan de 
ser atribuciones dudosas o incluso gratuitas (Bruneau LIMC s. v. 
“Delos I” n. 2). Fue el caso de una cratera de campana de figuras 
rojas del Kunsthistorisches Museum de Viena proveniente de 
Orvieto y datada de finales del siglo V a. C. (Fig. 51)281. Fue 
atribuida por Beazley (ARV 1963: 1318) al Pintor de las Bodas de 
Atenas. La cara A representa el juicio de Paris. Paris está sentado 
con vestimentas orientales debajo de un árbol. Tiene un demon alado 
sobre su rodilla que apoya su hombro en él. Junto a él, aparecen 
Hera, Atenea y Afrodita sentada con Eros. Detrás, hacia la escena, se 
dirige el carro de Helios,  y Selene con joyas y montada a caballo. 
Debajo, Hermes recostado y semidesnudo se gira para contemplar la 
escena. Lleva el caduceo y está coronado con laurel. Dos hojas de 
laurel penden del fondo del vaso. En la cara B, aparecen diferentes 
dioses entre los que podría estar Delos. Apolo está desnudo con una 
vara de laurel en la mano y otro laurel detrás. Afrodita con dos 
Erotes: uno sentado en su hombro y otro volando al lado del anterior 
                                                          
280
 Cf. pp. 213-228 ó 283-299 para ver los ejemplos concretos.  
281
 Beazley (ARV 1963: 1318; Addenda 1982: 181; Addenda 1989: 363); CVA 
Kunsthistorisches Museum de Viena (3, 23-24, 43, Pls. 120, 121, 120.1-6, 121.1-
6); Hahland (1930: Pls.18-19 A, B); Metzger 1951: 270; LIMC (s. v. “Delos I” n. 2 
y “Aphrodite” n. 1431); Burn (1987: Pls. 42-43 A, B, U, H); Robertson (1992: Fig. 
259 B); Boardman (1989: Fig. 296 A); Campenon (1994: Pl. 3.1 A). 
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que le toca el otro hombro. En esta ocasión no se han desdoblado 
para transmitir su mensaje a Paris, que está a la izquierda de la 
escena con vestimenta oriental y cayado. A los lados de Afrodita hay 
dos diosas más sentadas,  coronadas, y con cetros floridos. A la de la 
izquierda se la transparentan los pechos. Se giran para mirar a Apolo 
y Paris. Detrás de la segunda diosa, hay un trípode. Una de estas 
diosas podía ser Delos (Beazley: CVA 3, pl. 120-121). Metzger 
(1951: 270) interpreta esta imagen como el juicio de Paris, pero no 
identifica ninguna imagen como personificación de Delos. Bruneau, 
al contrario, cree que esto explicaría la presencia de Delos (LIMC s. 
v. “Delos I”, n 2). No sé hasta qué punto el que la imagen sea un 
juicio de Paris explica la existencia de una personificación de Delos. 
El juicio de Paris tiene lugar en el monte Ida y no en el Cinto. Si 
bien es cierto que la exclusión de Paris está vinculada a actividades 
proféticas de Apolo (sea quien sea, pues discrepa en las fuentes, 
quien realizara la profecía), y que en las Euménides se le reconoce el 
papel de orientador, esta labor estaría más vinculada a Delfos que a 
Delos, de ahí el trípode que aparece, con lo que la personificación de 
Delos a priori tampoco daría sentido a la escena.  
 
La representación del ciclo troyano va a estar unida en 
muchas ocasiones a palmeras. Apolo es el gran protector de la 
ciudad y como tal, el árbol que se ha convertido en su guardián 
universal. Siente y padece con ella.  De ahí que en alguna ocasión la 
palmera presida este juicio, como en el exterior de una copa 
ateniense de figuras rojas proveniente de Cervetri, del 500-450 a. C. 
atribuida al Pintor de Briseis (Beazley ARV 1963: 406.8 y 
Paralipomena 1971: 371) (Fig. 52)282. A la derecha Paris con una 
lira está sentado en una roca alzando su mirada al cielo. Sus pies 
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 Firmado “Brygose” [Poiesen].  Beazley (ARV 1963: 406.8; Paralipomena: 371; 
Addenda 1982: 115 y Addenda 1989: 232) Pintor de Briseis; LIMC (s. v. “Paridis 
Iudicium” n. 35 A). 
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descansan en alto, igual que la palmera que tiene delante. Le sigue 
Hermes, que espera el resultado del juicio para trasmitirlo, y las tres 
diosas. La palmera no sólo simboliza aquí el paraje extraño, sino 
también alude al trágico desenlace de este juicio, a dónde condujo: 
Troya. Paris está representado como la Pitia, Hermes se asemeja al 
sacerdote, y es la palmera la que separa el mundo profano del del 
templo. La palmera sí tiene sentido en este ciclo, pero no algo tan 
específico como Delos. 
 
En un conocido vaso, que trataremos más adelante, aparece 
una escena vinculada a Delfos en la cara A, el intercambio del 
santuario entre Apolo y Dioniso en Delfos con la palmera, el  
ómphalos y un trípode de fondo (fig. 53); y en la cara B el juicio de 
Paris (Fig. 54). Se trata de la cratera de campana de figuras rojas del 
Museo Hermitage (San Petersburgo)283. Procede igualmente de 
Atenas, y está datada de finales del siglo V a. C.  Para representar el 
juicio de Paris, el pintor nos vuelve a presentar a un Paris vestido a 
la oriental sentado en una roca. Delante de él, Atenea de pie, y 
Afrodita sentada con Eros. Detrás Hermes coronado de laurel, Hera 
sentada, Eris y Themis.  En la parte alta, Selene y Eos en carros. 
Zeus y Hebe. 
 
Tanto la cratera de Campana del Kunsthistorisches Museum 
de Viena, como el vaso del Hermitage, nos sitúan en dos contextos 
parecidos. Son vasos masculinos, pero pertenecientes al ámbito de lo 
civilizado. La representación del juicio de Paris en la cara A de 
ambos vasos se corresponde con escenas que hacen referencia a 
elementos délficos en la cara B.  Incluso al representación de 
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 Beazley (ARV 1969: 1185, 7; Paralipomena: 460 y Addenda 1989: 341): Pintor 
de Kadmos; LIMC (s. v. “Hera” n. 411A); Metzger (1951: 177, 182; Arafat (1990: 
122-3, Figs.4-5); Paribeni y Capecchi (1998: Pl.126.1);   Lissarrague (2000: 63, 
fig. 5).  
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Hermes en la Cara B del vaso del Hermitage tiene elementos 
apolíneos o reminiscencias de la representación de este dios, no 
específicos de Delos. 
 
La misma hipotética representación de una personificación 
de Delos plantea Bruneau (LIMC s. v. “Delos I” n. 3) en una cratera 
de cáliz del Museo Nacional de Agrigento, datada de finales del 
siglo V a. C., pero igual de imprecisa284. También Metzger (1996: 
263-264) ha querido ver una personificación de Delos en el vaso del 
parto de Leto del Museo Arqueológico Nacional de Atenas (Fig. 
4)285, sin base convincente para ello, y en una cratera de cáliz de 
figuras rojas proveniente de Sicilia, seguramente de Agrigento, del 
Museo Arqueológico Regional de Palermo, atribuida al Pintor de 
Meidias (fig. 55)286. Es de finales del s. V. a. C. En ella aparece 
Apolo sentado con una rama de laurel en la mano derecha, y 
coronado por la misma planta. Delante de él, Ártemis con carcaj y 
coronada, lleva un enócoe y fiala. Va a realizar una libación ante él. 
Detrás de Ártemis, Leto coronada con el pelo recogido en una 
trenza, lleva un cetro y una rama de laurel. Entre las dos diosas, hay 
una palmera de tronco grueso y copa pequeña, sin dátiles. Detrás de 
Apolo cuelga una corona de laurel y hay una segunda diosa. 
También va coronada, lleva el pelo recogido y su rama de laurel está 
hacia abajo y es más pequeña que la del dios. La supuesta 
personificación tiene en la mano una rama de laurel, poco apropiado 
para Delos y más para Delfos, por lo que en todo caso sería el 
segundo enclave.  
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 Cf. LIMC (s. v. “Delos I” n. 3); Beazley (ARV 1963: 1321 y Paraliponema: 
478). 
285
 Cf. pp. 251-261 ó 323-333. 
286
 Furtwangler (1904-1930: Pl. 59.1); Beazley (Paralipomena: 478; ARV 1963: 
1321.9, 1690 y Addenda 1989: 363); LIMC (s. v. “Phaon” n. 3); Thompson (1963: 
23, Fig. 41); Boardman (1989: Fig. 300); Moscati y Di Stefano (1991: 110-111, n. 
126). 
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 Es decir, estamos ante una identificación difícil por la 
falta de atributos específicos. Exceptuando el primer ejemplo citado, 
el del Vaso de Spina, donde la inscripción nos da una identificación 
segura, no tenemos datos para asegurar la aparición de una 
personificación de Delos en ninguna otra escena. Ni siquiera el 
contexto en el que se desarrolla la imagen, puesto que en ocasiones 
la explicación a la aparición de un personaje femenino nos remite de 
manera mucho más lógica a otro, que además no resulta tan forzada. 
Sería difícil llegar a una conclusión determinante sobre la materia: 
nos faltan datos sobre esta iconografía, datos que no proporcionan 
las fuentes, poco explícitas sobre esta materia. 
 
Pero incluso el caso del Vaso de Spina resulta complejo, a 
pesar de haber sido ampliamente tratado por la investigación, por la 
mezcla de símbolos que se representan en él. A pesar de estar 
dividida en parejas de dos, la escena principal es la encuadrada por 
el olivo y la palmera floridos, donde Apolo y Ártemis realizan una 
libación en un altar omphalotoide. El uso del ómphalos, no se debe 
tan sólo a un trasvase de símbolos de Apolo, tiene una función 
concreta: recibe una libación y es asiento de Delos. Delos se ha 
convertido en el centro desde el que Atenas controla el comercio 
entre Oriente y Occidente. El elemento recurrente del Pintor de 
Marlay para simbolizar el poder de Apolo es el trípode. La palmera 
es el árbol del parto de Leto, y el olivo, aunque con una gran 
tradición en Delos, no podemos desvincularlo de la asociación visual 
que cualquier ateniense haría al verlo.  
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B. La palmera como elemento localizador del santuario de Delos 
  
Desgraciadamente y a pesar de la multitud de imágenes 
conservadas que nos remiten a la isla de Delos, son pocas las que 
recogen el momento concreto del parto de Leto. Entre ellas, de 
forma muy elocuente, se encuentra la que sirve de base a nuestro 
estudio, que refleja mucho más que el mito en que el nos hallamos 
inmersos, sirviéndonos de soporte para una aproximación al estudio 
de la iconografía del parto, la manipulación política de la imagen y 
el análisis de la evolución de un antiguo elemento iconográfico que 
llega a transformarse en un signo de identificación topográfico. Los 
griegos no son prolíficos en representar el parto, por lo que este vaso 
es una excepción. 
 
Se trata de una píxide policroma del Museo Arqueológico 
Nacional de Atenas, datada en principio entre el 370 (Schefold) y el 
340-330 (Philippaki) a. C. pero con una horquilla cronológica de 
hasta el 400 a. C.287. En ella Leto da a luz agarrándose con la mano 
derecha a una palmera rodeada de varias figuras femeninas (fig. 4). 
Leto, en el centro, sentada en una silla se agarra a una palmera. 
Tiene el torso semidesnudo, y el pelo revuelto. Por detrás Ártemis 
sujeta su brazo izquierdo alargándolo y con el derecho la agarra por 
el otro lado. Lleva himation, sakkós y un collar. Detrás de Ártemis, 
Ilitía la sujeta a ella del hombro y del brazo. Lleva himation, el pelo 
recogido con una diadema y collar. Delante de Leto está Atenea. Es 
más grande que la propia palmera. Está de frente y gira la cabeza 
para mirar lo que está pasando. Su mirada se dirige a la entrepierna 
de Leto, por donde va a salir Apolo. Su mano izquierda sujeta una 
lanza, y la derecha descansa sobre un escudo decorado con la cabeza 
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 LIMC (s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384, “Artemis” n. 1273, “Athena” n. 
458, “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl.84.2). 
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de la gorgona, cuya mirada también se dirige a la entrepierna de 
Leto. Detrás de Atenea, Afrodita con el pelo recogido y un collar 
sentada con Eros en sus rodillas. Detrás de ellos una diosa con el 
pelo recogido que va a salir corriendo: Iris. Otras dos diosas más, 
una sentada con el pelo recogido y otra de pie con sakkós, se giran 
distraídas.  
 
Los Himnos Homéricos (III: 116-119, trad. A. Bernabé), nos 
cuentan cómo “cuando a Leto le sobrevino el parto y sintió el deseo 
de dar a luz, en torno a la palmera echó ambos brazos y apoyó las 
rodillas en el blando prado”. 
  
No existe una correspondencia con la postura elegida por el 
pintor para representar el momento del parto y la narración del 
Himno Homérico: Leto aparece sentada en una silla. Su cinturón está 
desabrochado, y los bucles del pelo le caen desordenados por el 
esfuerzo de dar a luz. “Leto la de bucles de oro” (Himnos 
Homéricos: III, 205, trad. A. Bernabé) aparece representada como 
tal. Aproximadamente cuatro siglos separan el Himno Homérico a 
Apolo y la píxide del Museo de Atenas, tiempo de sobra para 
cambiar una tradición de dar a luz, de rodillas, por la de una silla 
cuyos motivos serían seguramente prácticos288. Cuatro siglos que 
ponen de manifiesto cómo las creencias sobreviven más tiempo que 
las formas plásticas, que se renuevan sin cesar (Demargne (1929: 
382-429). La representación plástica del vaso, no sería más que un 
reflejo de la evolución de este tipo de prácticas. El pintor fija un 
iconograma que sea legible para el espectador que en este caso, y 
tratándose de un vaso femenino, es una mujer. Agarrarse a una 
palmera es un gesto de auxilio que era conocido en la cerámica de 
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 Cf. pp 88-97. 
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figuras rojas. Es típico de Casandra por ejemplo289. El pintor 
necesita dejar claro que se trata de un parto. El representar a la diosa 
sentada, es la forma de hacer legible la imagen o la manera en la que 
pintor concibe un parto en época clásica. Por otra parte, el elemento 
que nos identifica que nos encontramos ante el parto de Leto, y no 
ante otro o ante una mujer sentada, es la palmera. Es un elemento 
que ya ha perdido su utilidad primigenia: ya no sirve de apoyo a la 
futura madre. Pero nos sirve para identificar el mito290. 
 
Una de las figuras con un papel más preponderante en la 
imagen es la de Atenea. La diosa aparece representada armada y de 
mayor tamaño que todas las demás. Mira el acontecimiento del 
nacimiento divino en primera fila. Su escudo se apoya e incluso tapa 
la palmera, a la vez que le sirve de apoyo a su brazo, que descansa 
aliviado en él. Gira la cabeza y la inclina hacia abajo, mirando de 
forma muy explícita la zona exacta por donde va a salir el dios 
Apolo. Contempla el acontecimiento de forma literal. 
 
Este juego de miradas se acentúa por el escudo de la diosa. 
Representado de lado, tiene dibujado una gorgona de frente cuya 
mirada, apotropaica, se dirige también hacia la entrepierna de Leto. 
La parturienta, también contempla esa zona. Las tres miradas se 
cruzan esperando la llegada de Apolo. A pesar de la importancia que 
dio el pintor a la figura de Atenea, en ninguno de los textos antiguos 
sobre el nacimiento de Apolo o parto de Leto, se le dio semejante 
categoría. Normalmente, ni siquiera aparece. Los atenienses se han 
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 Casandra lo hará para pedir protección ante el ataque de Ayax.  
290
 Aunque en la época que se pinta el vaso el árbol haya perdido su utilidad 
funcional, la palmera sigue siendo el elemento principal del mito del nacimiento de 
Apolo. Para realizar este tipo de actividad, no necesitamos una especie de árbol en 
concreto, sin embargo en este mito, y por extensión el pintor del vaso, eligieron 
una palmera como árbol más representativo de este momento. Cf. pp. 130-147. 
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hecho dueños y señores de la polis, y eso va a quedar patente en esta 
imagen, donde Atenea da el beneplácito al nacimiento del dios.  
 
 Los textos conservados más antiguos recogen cómo Leto 
para dar a luz se agarra o apoya en una palmera, sin embargo en 
ocasiones, y de forma más tardía, el árbol mencionado en el parto de 
Leto es un olivo o, en un menor número de casos, un laurel291. La 
primera ocasión de la que tenemos constancia en la que se intenta 
sustituir la palmera del parto por un olivo es una de las últimas 
tragedias de Eurípides, Ifigenia entre los Tauros (1097 y ss, texto 
221)292. Si la dominación de Delos por Atenas comenzó a mediados 
del siglo VI a. C., a partir del siglo V a. C. su dominación se hace 
omnipotente, convirtiéndola en un santuario dependiente de la polis, 
donde los mismos habitantes tenían muy limitados sus derechos, lo 
que habían conseguido a través de las purificaciones y la expulsión 
de los delios.  
  
Es evidente el interés ateniense por controlar la isla desde 
época antigua (que se hace especialmente patente a partir del siglo 
V. a. C.), sobre todo desde que los naxios, en época arcaica, 
mostraran una creciente inquietud por él. Eurípides, ciudadano 
ateniense, no escapa de este interés por Delos, que se manifiesta ya 
en dos tragedias anteriores293, pero introduce de forma deliberada, y 
conociendo el mito antiguo a la perfección, la variante del olivo en 
una de sus últimas obras. 
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 El tema del laurel, árbol vinculado a Delfos, viene por una asociación a Apolo. 
Sobre el tema del cambio del árbol del parto de Leto cf.  pp. 495-504. 
292
 Todavía Jose Luis Calvo Martínez, en su comentario a este fragmento dice que 
“la palmera y el laurel son los diferentes objetos sagrados que toda tradición griega 
relaciona con el nacimiento de Apolo y Ártemis en Delos” (Eurípides Ifigenia 
entre los Tauros: n.58, trad. Gredos). Nada más lejos de la verdad, el laurel nada 
tiene que ver con este nacimiento del dios. 
293
 En Hécuba  (455 y ss, texto 222) e Ión (919 y ss, texto 223).  
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 Por motivos políticos, económicos y religiosos que 
ayudaran a controlar el enclave con una mayor facilidad, se empieza 
a intentar cambiar el árbol del parto de Leto294. Ese reflejo explícito 
en los textos lo vemos de forma implícita en el vaso que nos ocupa. 
Aunque a nivel iconográfico sea una palmera y no un olivo el árbol 
al que se agarra Leto, Atenea, la diosa protectora de Atenas, es la 
más grande de la píxide y la que contempla el acontecimiento en 
primera fila. Es la figura que cobra un mayor protagonismo. La gran 
polis, de una forma u otra, tiene la necesidad de dejar patente su 
hegemonía en la isla a través de elementos áticos295.  
 
Se hace de forma muy clara. Atenea, ha dejado el escudo en 
el suelo, y su codo descansa sobre él. Con la otra mano sujeta la 
lanza. Mira directamente al lugar de donde va a salir Apolo. El 
escudo, toca a la mismísima Leto y tapa la palmera, se sitúa por 
delante de ella. Es el centro de la acción, Apolo va a venir. La diosa 
da el beneplácito, es la testigo de honor. No ayuda en el parto, pero 
lo beneficia, está protegiendo y favoreciendo el nuevo nacimiento. 
 
Lo que estamos viendo, como ya señaló Gallet de Santerre 
(1958: 193: 195), es un esfuerzo por unir las costumbres religiosas 
de la metrópoli a los cultos indígenas más venerables. El pintor no 
cambia aquí, como en el caso de los textos, el árbol del parto de 
Leto, pero introduce la figura de Atenea como forma de propaganda 
política. Los atenienses innovan poco en este sentido e incluso 
intentan, especialmente a partir del siglo IV a. C. con Hipérides, 
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 A nivel literario, el cambio de versión del mito fue muy relativo, pues la 
tradición de la palmera era tan antigua (como ponen de manifiesto Homero o los 
Himnos Homéricos) que la introducción de variantes tuvo poco éxito y serán 
escasos los autores que mantengan esa tradición. Cf.  pp. 495-385. 
295
 En el vaso del Museo Arqueológico Nacional de Ferrara ya se había planteado 
esta problemática. Cf. pp. 232-245 ó 303-316. 
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demostrar que los delios son deudores de los atenienses en 
cuestiones de mitología (Roussel 1987: 199-200). Tanto es así, que 
cuando en el año 167 a. C. los atenienses consiguen Delos después 
del período de independencia, van a considerar que los romanos lo 
único que han hecho es devolver al Ática su antigua herencia. Delos 
siempre pertenecerá a Atenas.  
  
 Aunque Atenea sea uno de los personajes representados 
más importantes de vaso, no es el único. Son varias las figuras 
femeninas que acompañan al parto. Salvo el caso de Afrodita, 
Atenea y Leto, ninguna de las diosas figuradas tiene atributos. Esto 
ha hecho que la dificultad a la hora de identificarlas sea grande, y 
que los autores muchas veces lo dejen como un interrogante sin 
resolver. 
 
Detrás de Leto una figura femenina con el pelo recogido en 
un sakkós sujeta por ambos brazos a la diosa. Uno alcanza a la 
misma palmera. El otro, se mantiene a la altura de la silla.  Ha sido 
interpretada como una posible Ártemis o Ilitía, sin precisar por los 
diferentes autores. Icard-Gianolo y Kahil (LIMC s. v. “Leto” n. 6) y 
Fol (LIMC s. v. “Ártemis” n. 1273) lo dejan como dudoso. Para 
Demarge es Ilitía (LIMC s. v. “Athena” n. 458). Olmos (LIMC s. v. 
“Eileithya” n. 56) señala cómo Leto es ayudada por dos diosas que 
pueden ser Ártemis e Ilitía, o la Moira Lachesis (del destino) e 
Ilitía296.  
 
El resto de las divinidades que aparecen representadas en el 
vaso resultan aún más difíciles de identificar. Esto ha hecho que en 
muchos casos los autores ni siquiera se hayan aventurado a realizar 
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 Delivorrias, Berger-Does y Kossatz-Deissmann no intervienen en esta parte del 
vaso (LIMC s. v. “Aphrodite” n. 1384). 
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una identificación. Sólo Kahil e Icard-Gianolio (LIMC s. v. “Leto” 
n. 6) intentan una atribución más precisa aunque acompañada de un 
interrogante que pone de manifiesto la dificultad de realizarlo. El 
resto de los autores o no las mencionan o simplemente hablan de 
“otras divinidades”, identificando sólo a Atenea, Afrodita y Eros 
(LIMC s. v. “Ártemis” n. 1273, “Athena” n. 458, y “Eileithya” n. 56) 
y Leto. 
 
Detrás de esta figura, otra con el pelo semi-recogido sujeta a 
la anterior. No lo hace de manera tan firme, más bien toca o apoya a 
la figura que tiene delante. Kahil e Icard-Gianolio (LIMC s. v. 
“Leto” n. 6) plantean que pueda ser Temis. De forma un tanto 
atrevida y sin base Metzger (1996: 263) plantea que pueda ser una 
personificación de Delos297. La sigue una tercera figura femenina, 
con el pelo recogido por una banda, semidesnuda que levanta con 
una mano el velo, mientras gira la cabeza para el lado contrario. 
Icard-Gianolio (LIMC s. v. “Leto” n. 6) plantean que pueda ser 
Anfítitre. Otra mujer que no identifican la toca y se gira para el 
mismo lado. 
 
Detrás de Atenea hay una figura sentada en una silla, 
semidesnuda, con un niño alado. Es Afrodita. Detrás de ella hay otra 
figura femenina que la toca y la mira. Parece que va a salir corriendo 
para el lado contrario. Ha sido interpretada por varios autores 
(Delivorrias, Berger-Does y Kossatz-Deissmann LIMC s. v. 
“Aphrodite” n. 1384; Icard-Gianolio y Kahil  LIMC s. v. “Leto” n. 
6) como Peito, diosa de la persuasión que acompaña en múltiples 
ocasiones a Afrodita, pero con serias dudas. 
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 En todo caso Delos es mencionada en las fuentes como nodriza de Apolo, 
nunca como partera. 
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A pesar de todas estas dudas hay una idea clara: como este 
tipo de escena requiere, estamos ante una escena o ambiente 
plenamente femenino, salvo por la figura de Eros, que funciona 
como acompañante de su madre. Al parto asisten sólo mujeres. La 
escena femenina mortal se traslada al mundo de lo divino. Si 
exceptuamos la intromisión de Atenea, casi parece una narración 
explícita de los Himnos Homéricos. Tanto en el Himno Homérico 
(III, 118-122, texto 224) como en el vaso son las mujeres quienes 
asisten al parto. Igual que en la vida real en la Grecia antigua, el 
pintor nos está reflejando el ambiente que se desarrollaba en este 
tipo de actividad, una actividad plenamente femenina en donde el 
hombre, o el médico, sólo intervenía en los casos difíciles. Son las 
mujeres, las diosas, las que asisten al parto divino y las que ayudan 
en él. El ambiente femenino se resalta por el uso de collares en casi 
todas ellas. Incluso en Atenea, la diosa armada. Un elemento, el 
collar, muy utilizado en los cultos de Delos. Lo pone en relación con 
la forma del vaso en sí mismo. Es una píxida, las cajas cilíndricas 
que usaban las mujeres griegas para guardar sus joyas y objetos de 
tocador. Por tanto una escena femenina resaltada al máximo donde 
continente y contenido están relacionados. 
 
Hay dos figuras que son imprescindibles para que éste se 
desarrolle con normalidad: Ilitía, diosa propiciadora de los partos sin 
la que Leto no podía dar a luz. Incluso hubo que esperarla porque 
Hera la retuvo con artimañas; y Ártemis, la hermana que nació antes 
y que incluso en algunas versiones del mito ayudó a su madre a dar a 
luz. Ambas funcionan como diosas benefactoras de los partos, pero 
una lo propicia y otra ayuda, textualmente, a dar a luz. Las mujeres 
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invocan desde antiguo a Ártemis partera298 y se puso de manifiesto 
en multitud de exvotos que las mujeres depositaron en Delos299. 
 
En la escena que se desarrolla, la mujer que está detrás de 
Leto sujetándola, que incluso se apoya por detrás en ella, está 
literalmente ayudándola a dar al luz. En la época en la que se pinta el 
vaso ya se ha construido en Delos todo un culto de Ártemis como 
diosa propiciadora de los partos. Dentro de esta función,  la diosa no 
aparece con los atributos a los que nos tiene acostumbrados, sino 
que los abandona para cumplir esta función de maia, de mujer de la 
casa que ayuda a dar a luz.  La misma Ártemis anunció en el 
momento de nacer que viviría “en las montañas, y sólo tomaré 
contacto con las ciudades de los hombres cuando me llamen en su 
ayuda las mujeres atormentadas por los vivos dolores del parto” 
(Calímaco Himnos: III, 18-26, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
Nada más nacer ayudó a su madre a dar a luz, y con esa advocación 
se quedó. En esta época ya es invocada como diosa partera300.  
 
La figura de detrás, que tocando parece ayudar también pero 
de forma menos explícita y más indirecta, propiciando el parto, 
parece más una Ilitía, necesaria en esta escena para que el 
alumbramiento se lleve a cabo. En esta época Ártemis ha asumido 
una parte del antiguo rol de Ilitía301. Así, de forma anecdótica, las 
tres figuras que nos menciona necesarias que cita Gazuit (1989), 
aparecen vinculadas de forma directa al parto de Leto como 
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 Aunque en el Himno Homérico Ártemis no ayude a su madre a dar a luz, en 
época clásica Ártemis ayuda a las parturientas a hacerlo. Es esta mezcla de lo 
cotidiano y el mito lo que aparece representado en el vaso. Cf. pp. 380-402. 
299
 Cf. pp. 373-402. 
300
 Cf. pp. 373-402.  
301
 El papel de diosa protectora de los partos, más que a Leto o a Ilitía le 
correspondió a Ártemis. Ilitía es una divinidad antigua venida de Creta, con una 
personalidad muy confusa y ambigua. Su culto existió en Delos antes que los 
jonios (Demangel 1922: 88-89), momento en que es absorbido por la personalidad 
de Ártemis. Cf. pp. 380-398. 
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colaboradoras u observadoras, puesto que el resto asisten al mismo 
pero se mantienen un poco ajenas al desarrollo de los hechos. Tres 
figuras que perfectamente podrían ser Ártemis, Ilitía y Atenea. Se 
recoge una idea antigua: la primera mención que conocemos en 
torno al tema de los partos data de en torno al 1500 a. C., y se 
desarrolla de la misma manera302.  La idea de tres mujeres ayudando 
en el parto, aunque sería relativa a la posición social de la mujer 
encinta, era algo relativamente extendido. 
 
Para identificar el resto de las figuras contamos con serias 
dificultades, pero parece que la tesis de Icard-Gianolo y Kahil 
(LIMC s. v. “Leto” n. 6) es bastante acertada. Una vez más los 
Himnos Homéricos nos dicen quiénes se hallaban presentes: 
 
“En la isla se hallaban todas las diosas, todas las más nobles: 
Dione, Rea, Temis Icnea y la muy rumorosa Anfitrite,  así como las demás 
inmortales, salvo Hera de níveos brazos” (Himnos Homéricos: III, 92-95, 
trad. A. Bernabé). 
 
Resulta difícil, incluso atrevido, señalar quién es quién. De 
las diosas del Olimpo, o las mencionadas en el Himno Homérico  y 
las más nobles, las que cuentan con atributos más claros son 
Afrodita, Atenea, Ártemis y quizá Hera. Afrodita y Atenea están 
perfectamente identificadas. Ártemis deja de lado las flechas y el 
chitón corto cuando cumple esta función, pero tiene que estar 
presente en el parto puesto que ha nacido justo antes303. Hera está 
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 Maspero (1911: 76) se refiere a la cultura egipcia y cuenta el parto de 
Rouditdidit y como para él Ra llamó a diversas diosas, como Isis y Haqit (diosa 
propiciadora de los partos con cabeza de rana), en el cual “Isis se pone delante de 
ella,  Nephthys detrás de ella, Hiquit obra las maniobras del parto”. 
303
 Cf. pp. 383-387. 
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ausente en esta escena. Temis sería sin duda una de ellas, pues al 
nacer fue la que dio a Apolo néctar y ambrosía (Himnos Homéricos: 
III, 123-125, texto 225). 
 
Sea como fuere, el pintor ha trasladado a la esfera divina la 
realidad terrenal. La escena de vida cotidiana femenina que se 
desarrollaba en un parto, ha sido reinterpretada en un mito. Las 
diosas han acudido a ayudar a Leto en la labor de dar a luz, igual que 
las mujeres griegas de la casa asistían a la parturienta. El resto de las 
costumbres también se puede trasladar. La postura del parto, ya 
evolucionada, pero que mantiene el recuerdo en el mito de agarrarse 
al árbol, la preponderancia de Atenas en la figura de su diosa 
protectora que toma protagonismo y contempla el acontecimiento en 
primera fila para dar el visto bueno a ese nuevo nacimiento. Es sin 
duda una rica matización del nacimiento de Apolo, que ha tomado 
ya connotaciones nuevas en la época de la dominación de Atenas.  
 
El parto de Leto aparece en otro vaso perdido  conservado 
por un dibujo (fig. 22)304. Tampoco se ha mantenido la 
funcionalidad original del parto de Leto, puesto que aunque se ha 
usado el texto Homérico de dar a luz medio arrodillada o acuclillada, 
el pintor, probablemente masculino, desconoce la manera exacta de 
hacerlo. La mujer debe estar de frente para que el niño pueda salir 
con facilidad. Es una postura sin embargo que le da elegancia y 
magnificencia al gesto de Leto. No hace más que confirmar la teoría 
del vaso anterior: la postura de rodillas o de cuclillas ya no entiende. 
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 Giron (1907: 6 -12). 
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También confirma el hecho de que se dé a luz en las casas, de forma 
generalizada y no en el campo305. 
 
No sólo en la iconografía del parto de Leto encontramos una 
alusión clara a la herencia Mesopotámica. Un lécito ateniense de 
figuras rojas del Metropolitan Museum de Nueva York, datado del 
475-425 a.C., y atribuido por Beazley al Pintor Nikon (Fig. 56)306 lo 
ejemplifica. Apolo, de frente, sostiene con su mano izquierda la 
cítara. Gira la cabeza, coronada con laurel hacia una pequeña 
palmera, de la cual, con su mano derecha, va a coger algo de la copa. 
Beazley interpretó como recolección, sin embargo los frutos de la 
palmera están más abajo, cuando los pintores griegos quieren 
representarlo son muy explícitos. Además, vasos como la Cara A del 
ánfora de figuras negras ateniese del Kestner Museum de Honnover 
(525-475 a. C.), (Fig. 41) tenemos más detallada la parte de arriba, 
para saber que no son dátiles. 
 
Sin embargo, contamos con unas imágenes que nos darían 
explicación a lo que estamos viendo. Son las imágenes que 
tradicionalmente se interpretaron como de fecundación artificial de 
la palmera en Mesopotamia, y que fueron tan controvertidas 
(Danthine 1937: 11-121).  En ellos, una figura toca con una mano un 
“corazón de pino” y en otra lleva una sítula. Bonavia, ya en 1894 
(65-91) interpretó este gesto como que la sítula contenía agua 
sagrada, y que era un rito contra los malos espíritus. Heuzley (en 
Pottier 1924: 51-54), decía que era cedro en vez de pino lo que 
llevaba, un árbol con características profilácticas que se inflama 
fácilmente, por lo que podía representar el fuego. Budge (en A Guide 
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 Sobre este tema cf. Gazuit (1989). Estamos hablando de vasos hechos en el 
contexto de la polis. 
306
 Beazley (ARV 1963: 651.26 y Addenda 1989: 276). 
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to the Babylonian and Assyrian Antiquities: 43-44), sugería que 
representasen la unción del rey. Gadd (1934: 52-53), que a través de 
esta operación, la fuerza sobrenatural del árbol pasaba a los conos, y 
a quien lo tocase. Danthine unifica las teorías (1937: 118-121), en  
función de un texto llamado “de los Siete Sabios”, por el que siete 
sabios que llevarían objetos de purificación en su mano derecha, 
guardarían el árbol con virtudes mágicas y se impregnarían de él. 
 
En función de esto, Apolo está aglomerando, igual que Leto, 
toda la tradición Oriental. Teofrasto ya recogía que se podía 
fecundar artificialmente una palmera por semillas o desmochando la 
parte de arriba (Teofrasto Historia de las Plantas: II, 6, 1-2,  texto 
63). Es lo que está haciendo Apolo. Está recogiendo las propiedades 
mágicas del árbol, a la vez que lo guarda. Toda la fuerza natural de 
la palmera pasa a él. De lo cotidiano, la fecundación artificial, a lo 
mágico, la trasmisión de su fuerza. 
 
A pesar de lo discutido del asunto, en Grecia era 
sobradamente conocido este método de fertilización de palmeras, 
recogido de manera tardía por Teofrasto. Se prescinde de conos y de 
sítulas, pero el gesto es el mismo. Su dios tutelar le ayuda en esta 
labor en Delos, lugar de migración de poblaciones occidentales y 
orientales donde esta iconografía era muy conocida. 
 
En el siglo V a. C. los dioses liban en su propio altar. En el 
caso de Delos, en ocasiones, liban sobre el propio árbol de culto, la 
palmera (fig. 57).  Así aparece en un ánfora ateniense de figuras 
rojas procedente de Vulci datada del 475-425 a. C. y atribuida al 
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Pintor de las Nióbides307. A la izquierda Ártemis con chitón largo 
sostiene en su mano izquierda el arco y en la derecha un enócoe. A 
la derecha Apolo, con una rama de laurel y lira en la mano izquierda 
y una fiala en la derecha. En el centro la palmera. 
 
Apolo y Ártemis van a realizar la libación directamente sobre 
la palmera. Es una palmera que florece ante la libación. No tiene un 
tronco liso, sino que de él brotan ramas, producto del líquido que se 
vierte de la fiala que sostiene Apolo, justo delante del árbol. Es el 
juego entre regar la planta y verter líquidos sagrados en ella. No se 
liba con agua, sino con líquidos preciosos, como perfumes o aceites, 
que precipitan el rápido florecer de las ramas en el tronco del árbol 
sacro en el imaginario griego, no en la realidad.  
 
Los dioses se han remontado a su iconografía más temprana 
para realizar esta libación. Ártemis lleva el chitón largo de diosa 
partera, diosa fecunda. Apolo no toca la lira. Tiene caparazón de 
tortuga, tal y como la recibió de Hermes, construida con este animal 
que se encontró delante de la cueva en la que había nacido (Himnos 
Homéricos: IV, 17, 24-54). Es decir, vinculado al milagro del que 
realizó el dios psicopompo en su nacimiento. Liban en el árbol de 
Delos, el árbol de la vida, pero Apolo lleva la rama de laurel: los 
símbolos del poder de Apolo se han comenzado a mezclar, lo que ser 
verá de manera más clara en la cratera de campana de figuras rojas 
del Hermitage (San Petersburgo) (fig. 53)308. 
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 Beazley (ARV 1963: 604.53); CVA Londres, British Museum (3, III.Ic.6, P.178, 
13.2A-C); LIMC (s. v.  “Triptolemos” n. 8 B); Hellstrom y Alroth (1996: 104, fig. 
2. A); Oakley, Coulson y Palangia (1997: 347, Fig.6, Part of A). 
308
 Beazley (ARV 1969: 1185, 7; Paralipomena: 460 y Addenda 1989: 341): Pintor 
de Kadmos; LIMC (s. v. “Hera” n. 411 A); Metzger (1951: 177, 182; Arafat (1990: 
122-3, Figs.4-5); Clinton (1992: 199, Figs. 61-62 A, B); Paribeni y Capecchi 
(1998: Pl. 126.1);   Lissarrague (2000: 63, fig. 5).  
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Este vaso está relacionado con los Misterios Eleusinos. De 
ahí su representación de la cara B, donde Deméter, con una antorcha 
hacia arriba en la mano izquierda, va a ofrecerle las gravillas de 
maíz que lleva en la mano derecha a Triptólemos, que la mira de 
frente con un cetro en la mano. Tanto los Misterios Eleusinos (o la 
enseñanza de la agricultura a Triptólemo), como libar sobre la 
palmera, son temas de regeneración y larga vida. El origen de los 
Misterios Eleusinos fue el largo peregrinar de Deméter en busca de 
su hija Perséfone, lo que dio origen a las estaciones. Los griegos 
creíanque la palmera, a diferencia de otras especies, siempre 
conservaba sus hojas (Charlas de Sobremesa: 724 C- F, texto 170), 
y con el tiempo asemejaron el ave fénix a la palmera: renacía de sí 
misma309. Perennidad y regeneración de la vida para ambas caras de 
este vaso. Nos explica que aparezca en una tumba etrusca.  
 
La palmera, por ser el árbol vinculado al gran evento del 
nacimiento de Apolo, se convirtió por extensión en el símbolo del 
dios310. Esta vinculación genérica a Apolo, hizo que apareciera en 
imágenes tanto de Delos como de Delfos: es el primer árbol sagrado 
del dios. Para algunos autores esto podía suponer una confusión que 
se palió con el tiempo añadiendo un  ómphalos, que ubicaría la 
escena claramente en Delfos (Metzger 1951: 26-27 y 178-179)311. 
  
Un ejemplo es una cratera de campana de figuras rojas del 
Museo Hermitage (San Petersburgo) (fig. 53)312. Procede igualmente 
de Atenas, y está datada de finales del siglo V. Sin embargo en esta 
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 Cf. pp. 506-509. 
310
 También estuvo vinculado a la iconografía de Ártemis, pero no fue su símbolo. 
311
 Aunque esto es relativo, como hemos señalado ya en el apartado del vaso de 
Spina. Sobre la amplia problemática de este vaso cf. pp. 188-201. 
312
 Beazley (ARV 1969: 1185, 7; Paralipomena: 460 y Addenda 1989: 341): Pintor 
de Kadmos; LIMC (s. v. “Hera” n. 411A); Metzger (1951: 177, 182; Arafat (1990: 
122-3, Figs.4-5); Paribeni y Capecchi (1998: Pl. 126.1);   Lissarrague (2000: 63, 
fig. 5).  Cf. pp. 248-249 ó 320-321. 
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ocasión, en la cara A, lo que nos aparece representado es el 
encuentro de Apolo y Dioniso en Delfos. En el centro aparece el  
ómphalos y una palmera. Apolo, coronado de laurel, sostiene en la 
mano una rama de la misma planta que se cruza delante de la 
palmera. Lleva un himation transparente y decorado que deja el 
hombro derecho al descubierto. Le da la mano a Dioniso, coronado 
con hiedra y un tirso en la mano derecha. La túnica de este último 
está ricamente decorada. Detrás de Apolo hay dos ménades. Una 
sentada en una roca con un tympanon y otra que coloca un cojín en 
una silla y se gira para mirar al sátiro que está detrás de ella con un 
tirso. Detrás de Dioniso hay otra ménade y un sátiro tocando el 
doble aulós. En el lateral izquierdo, arriba del todo, aparece el 
trípode.  
 
Sorprende en esta imagen el tamaño de la palmera y del  
ómphalos perfectamente alineados, y la palmera ligeramente 
inclinada hacia el lado de Dioniso. La ménade está acomodando la 
silla del lado de Apolo.  
  
Metzger, en un primer estudio (1951: 25-26 y 178-179), 
señalaba cómo a partir del 425 a. C. aparecen temas nuevos sobre la 
epifanía de Apolo y sus relaciones con el mundo dionisíaco, y que la 
introducción de cortejos dionisíacos o el propio Dioniso se ha visto 
como una exaltación de la epifanía del dios, a quien sus cortejos o el 
propio Dioniso rinden homenaje. Pero este autor da una 
interpretación que nos interesa: la introducción de la palmera nos 
remite tanto a Delos como a Delfos, tema que se subsanará a finales 
del siglo V a. C. añadiendo el  ómphalos o el trípode, que nos remite 
indudablemente a Delfos (Metzger 1951: 25-26 y 178-179). Sin 
embargo, en un segundo estudio (1996: 261-263) no se muestra tan 
convencido de esta teoría, diciendo que los pintores atenienses no se 
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preocuparon mucho de precisar el lugar de las escenas que 
representaban, y que “si el  ómphalos y la palmera pueden 
evidentemente sugerir el santuario pítico, pero la palmera puede 
también aludir a Delos”. 
 
Convendría hacer varias precisiones. Como dijo Metzger, 
con el tiempo aparecerán palmeras en la iconografía del santuario de 
Delfos, y será el resto de los elementos de la escena lo que nos dé la 
clave para identificar el lugar ante el que nos encontramos. Es cierto 
que los pintores atenienses no siempre dieron muchos detalles para 
ubicar los lugares ante los cuales se desarrollaban ciertos sucesos, 
que en la mayoría de los casos no tienen contexto geográfico, pero 
podemos deducirlo por el desarrollo de la escena. Dioniso y Apolo 
compartían el santuario de Delfos, y era allí donde realizaban el 
intercambio, que es la interpretación del vaso: la división del año 
délfico. Apolo y Dioniso se dan la mano en un gesto lleno de 
contenido. Se están despidiendo en el momento justo del canje y la 
ménade acomoda la silla del lado de Apolo porque es este dios quien 
lo va a ocupar. La palmera no fue nunca un símbolo de Delfos como 
tal, sino que lo fue por extensión de Apolo. Símbolo de poder, de 
victoria, de fecundidad, fue utilizado con asiduidad. Los atenienses, 
además, lo usaron en diversos exvotos allí. No sólo era el árbol de la 
victoria, sino el símbolo del poder ateniense con sus aliados 
insulares. Estos datos ya nos están ubicando la escena en Delfos sin 
necesidad de mucho añadido más.  
 
En segundo lugar la mezcla de símbolos es anterior a todo 
esto. Un ánfora ateniense de figuras rojas del Museo Martin von 
Wagner (Universidad de Wurzburg), atribuido a la Manera del 
Pintor de las Nióbides, y datado del 475-425 a. C., es un magnífico 
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ejemplo (fig. 58)313.  En la cara A, Apolo y Ártemis van a realizar 
una libación. A la izquierda, Ártemis con chitón largo y corona 
sostiene un enócoe con su mano derecha y un cetro con la izquierda 
que toca el altar que tiene delante. El altar está justo en el límite del 
lugar sacro, el santuario, marcado por una columna, dentro del cual 
está Apolo, que va a realizar la libación. Sostiene la fiala en alto con 
su mano derecha, y en la izquierda la lira de caparazón de tortuga y 
una rama de laurel. Detrás de él está Leto, con otra fiala en alto, un 
cetro y otra rama de laurel.  
 
En la cara B, se va a realizar una libación dentro del contexto 
dionisíaco. A la izquierda una ménade con un tirso y un enócoe y 
enfrente Dioniso con el kantharos y otro tirso. En el centro el lugar 
donde se va a realizar la libación: un altar con una pseudopalmera.  
Es el mismo tipo de árbol que aparecía en el ánfora ateniense de 
figuras rojas procedente de Vulci datada del 475-425 a. C. y 
atribuida al Pintor de las Nióbides314 (fig. 57) pero sin copa.  Son 
ramas de palmera que brotan del tronco producto de una libación.  
 
No habría que esperar, por tanto, tal y como señaló Metzger 
(1951: 25-26 y 178-179 y 1996: 261-263), a finales del siglo V a. C. 
para ver el trasvase de símbolos de Apolo. Sourvinou-Inwood (1985: 
125-146) señalaba cómo el uso de un altar en la iconografía de los 
vasos griegos indica que nos encontramos ante un santuario. En 
muchas ocasiones, al lado o detrás del altar se indica una columna, 
que determina la separación entre el mundo sacro y el profano. 
                                                          
313
 Beazley (ARV 1963: 611.32, 1661; Addenda 1982: 131 y Addenda 1989: 268); 
CVA: Wurzburg, Martin Von Wagner Museum (2, 22-24, Fig. 10, Pls. 2215-2216, 
14.1-2, 15.1-6); Himmelmann (1996: 56, Fig. 23 A); Aktseli (1996: Pl.6.1 A); 
Paribeni y Capecchi (1998: Pl. 125 A, B). 
314
 Beazley (ARV 1963: 604.53); CVA Londres, British Museum (3, III.Ic.6, P.178, 
13.2A-C); LIMC (s. v. “Triptolemos” n. 8 B); Hellstrom y Alroth, (1996: 104, 
Fig..2, A); Oakley, Coulson y Palangia  (1997: 347, Fig. 6, Part of A). 
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Palmera y altar serían un reflejo de un culto antiguo evolucionado al 
árbol y a la piedra, primeros santuarios venerados por el hombre y 
elemento común a todas las culturas en sus primeros estadios. Los 
dos aspectos de este culto señalados por Sourvinou-Inwood, 
aparecen reflejados en las dos caras de este vaso: en la A, con el 
culto apolíneo altar+columna; y en la B, con el culto dionisíaco 
altar+palmera. El intercambio del santuario se realiza en la 
representación de las dos caras del vaso.  
 
La extraña pero fértil palmera brota en la cara B, es decir, 
relacionada con la iconografía de Dioniso, pero cobra pleno sentido 
relacionada con la iconografía de la cara A, de Apolo. En el 
intercambio del santuario, el pintor ha intercambiado los símbolos. 
Apolo va a tomar el gobierno de Delfos, y la palmera brota en el 
altar sobre el que liba Dioniso y la ménade.  
 
Otras veces, los símbolos se entremezclan a lo largo de la 
longitud del vaso, como en una copa ateniense de figuras rojas 
proveniente de Spina del Museo Nacional de Spina (Ferrara), del 
475-425 a. C. atribuida al Pintor de Aberdeen (Fig. 59)315. En el 
interior, un joven desnudo y coronado con laurel, lleva en su mano 
el arco y las flechas. Extiende su mano hacia el altar que hay delante 
de él. Detrás, una cierva parada. Los dos miran hacia la izquierda. Se 
han detenido ante el altar. Detrás, hay una palmera. El borde, está 
pintado con ramas de laurel. 
 
Tradicionalmente se ha interpretado esta imagen como la de 
Apolo en Delos. Nada más lejos de la realidad. La acompañante 
tradicional de la cierva es Ártemis, pero es un animal, tal y como ya 
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 Beazley (ARV 1963: 919.1, 1674; Addenda 1982: 149 y Addenda 1989: 305); 
Boardman (1989: fig. 87 I); Berti y Guzzo (1993: 99, Fig. 77). 
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hemos comentado, kourotropho, es decir, protege a los jóvenes, igual 
que la diosa, hasta su llegada a la edad adulta. En el exterior de la copa 
representan atletas y jóvenes, uno con un estrígile. Antes de cada 
certamen los atletas realizaban ofrendas en los altares para pedir el 
beneplácito de los dioses. Es un joven atleta, que desnudo se dirige al 
altar a realizar su ofrenda, encuadrado por el ámbito sacro de 
altar+palmera, que se encuentran desdoblados para darle cobijo. Los 
dos premios de la victoria en los Juegos Píticos están presentes en este 
vaso: la corona de laurel, y la palmera316. Se encuentra coronado por el 
premio de los juegos, las ramas de laurel. Por lo tanto, a pesar de la 
aparición de la palmera, estaríamos ante un contexto délfico, de los 
juegos píticos, en el que se busca el beneplácito de Apolo para realizar 
un buen agon.  
 
En estas representaciones de agon, relacionadas directamente 
con Delfos, no podemos olvidar que la palmera se ha convertido en un 
símbolo general de victoria del dios. Así mismo, que es conocido 
como tal en Delfos por los exvotos, como el famoso de la Victoria de 
Eurimedón, una palmera que sostenía una escultura de Atenea317, o el 
del tirano Cípselo, una palmera que tenía tallada en su base ranas y 
serpiente318. En el Erecteion existía una palmera que duraba encendida 
día y noche un año entero319. Todas estas ofrendas eran conocidas y 
estaban vinculadas a la grandeza del mundo griego y a su perennidad. 
La palmera no sólo es el árbol de Apolo, es el árbol de los atletas y de 
las victorias, porque como decía Plutarco (Charlas de Sobremesa: 724 
                                                          
316
 Cada juego se premiaba con su propia corona, hecha de la planta sagrada de la 
polis: en los Píticos (Delfos) el laurel; en los Ístmicos (Corinto) el apio seco y 
luego el pino; en los Olímpicos el olivo y en los Nemeos con apio verde; y el 
premio general de todos era la palmera. De la palmera de Delos arrancó una hoja 
Teseo y la instauró como premio de los Juegos (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
724 A, Texto 182). Aparte, las coronas se podían usar para premiar en otros 
contextos. Cf. Blech (1982) y Heilmeyer (2003). Cf. pp. 433-443. 
317
 Cf. pp. 443-449. 
318
 Cf. pp. 453-460. 
319
 Cf. pp. 449-453. 
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E-F, Texto 330) si uno le oprime no cede sino que se encorva hacia el 
otro lado320.  
 
La palmera en ocasiones es una alusión indirecta a Delos, es 
un símbolo de Apolo que sirve para recordar su lugar de nacimiento 
(Miller 1971: 8). Apolo sale de Delfos para dirigirse al país de los 
hiperbóreos, un culto claramente delio, amparado por las vírgenes de 
este pueblo al que tanto culto rindieron. Indica no sólo un símbolo 
de poder y general de Apolo, sino el lugar a dónde se dirige.   
 
Una cratera de campana de figuras rojas del Museo Británico 
(Londres), que pertenece a la antigua colección Hope, y procede de 
Atenas, está datada del 450 a. C. (fig. 60). En el centro aparece una 
palmera surgiendo de un cerro. A la izquierda Apolo, montado en un 
cisne, lleva la lira y la corona de laurel. Mira hacia la derecha. 
Debajo una liebre, y a su lado una ménade con la mano derecha en la 
cintura y la izquierda sosteniendo una banda. A la derecha de la 
palmera una ménade o musa sentada que sostiene una lira y se gira 
para mirar a Apolo. Un sátiro parece tender una banda que la 
ménade recoge. Y en el siglo XIX fue interpretada como el regreso 
de Apolo a Delos (LIMC s. v. “Apollo”; Daremberg y Saglio 1877). 
 
Todos los elementos son familiares en la iconografía de 
Apolo y ya los hemos comentado. El cisne aparece vinculado al mito 
del nacimiento de Apolo desde sus orígenes y con el que guarda una 
curiosa relación. Son aedos del dios, y cuando su madre estaba de 
parto dieron la vuelta siete veces en torno a Delos, y cantaron siete 
veces durante el parto como aves de las Musas. Ésa es la explicación 
al por qué luego Apolo ataría siete cuerdas a su lira (Calímaco 
                                                          
320
 Cf. pp. 433-443 y 485-490.  
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Himnos: IV, 250-256, texto 226)321. Los cisnes siempre fueron 
admirados por su canto. Es el animal que canta antes de morir, pero 
que en este caso, celebra el nacimiento de Apolo. Los cisnes son 
animales de Apolo, su bello canto y la figura del dios como protector 
de la música les relegaron a esta condición (Plutarco Los oráculos de 
la Pitia: 387 C, texto 228)322. Los cisnes están relacionados con las 
Musas, habitantes del Parnaso délfico.  
 
Puede que fuera un canto excepcional ante lo maravilloso del 
nacimiento de su dios, o que murieran después, no se especifica, 
pero el hecho de que cantaran, según Sócrates siempre de alegría 
pero para todos los hombres ante la muerte (Platón Fedón: 85 a-b, 
texto 227), fue un hecho excepcional. Lo era escuchar cantar a un 
cisne, sólo lo hacía en un momento de su vida323. Vida y muerte son 
dos caras de la misma moneda, y la palmera también tuvo esa 
dualidad324.   
 
Curiosamente, en ocasiones, aparece vinculado a unas 
imágenes muy concretas de Delfos. Como en la figura citada, 
cuando Apolo va a partir de Delfos para ir al país de los hiperbóreos. 
En ocasiones será más explícito que esto, apareciendo tan sólo 
                                                          
321
 Cf. pp. 218-219. 
322
 Sócrates (Platón Fedón: 85 a-b, texto 227), ya se había comparado a los cisnes 
cuando esperaba su muerte retrasada por la fiesta de envío de las theoria a Delos. 
Sócrates cree que al contrario de lo que cree el común de los mortales, que los 
cisnes entonan su canto más bello en tono fúnebre por tristeza ante su muerte, que 
los hacen por lo contentos que están ante la idea de marcharse con el dios al que 
sirven: Apolo. Para el filósofo, es el propio miedo del hombre hacia la muerte, lo 
que le lleva a pensar así de los cisnes, pero ningún ave canta cuando se siente mal. 
Cree, que como son de Apolo y por tanto adivinos, conocen las venturas del Hades 
y se regocijan de ir allí. 
323
 En este diálogo (Platón Fedón), Fedón recrea los últimos momentos del 
filósofo. Igual que un cisne, él sabe que va a morir y se propone hacer unas 
composiciones basadas en Esopo para Apolo. Cf. Aristófanes (Las aves: 769 y ss, 
texto 229). También Eurípides (Ión: 161 y ss); Safo (fr. 18). Cf. Voigt (1971: 208) 
y Lobel y Page (1955) para quienes tiran del carro cuando van al país de los 
hiperbóreos. 
324
 Fue símbolo de regeneración y vida, pero también de sangre y muerte. 
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Apolo en su carro con una palmera detrás. Delos es la zona que 
sirvió de nexo de unión entre Apolo y el país de los hiperbóreos. Ahí 
se rindió un gran culto a las vírgenes que ayudaron a Leto y trajeron 
las primeras ofrendas al santuario. A Delos, los hiperbóreos 
enviaban ofrendas todos los años en recuerdo de esos cultos.  
 
Aunque Apolo saliera de Delfos para pasar este período de 
tiempo en este país, es Delos la polis a la que estuvo vinculada a este 
culto y la que los atenienses tenían siempre en mente. Se pone de 
manifiesto cuando incluso intentaron cambiar el recorrido de las 
ofrendas325. La palmera no parece una mención casual o meramente 
simbólica a Apolo, sino una referencia indirecta a esta vinculación 
entre Delos y el país de los hiperbóreos. De ahí que esté encima de 
un cerro, a lo lejos.  
 
Una cratera ateniense de figuras rojas del 500-450 atribuida 
por Beazley al pintor de Egisto, representa el ataque de Titio a Leto 
(Fig. 61)326. En el centro aparece Titio agachado agarrando a Leto. 
Tiene la barba desaliñada, una piel sobre los hombros, y la mirada a 
tres cuartos, mirando de soslayo al espectador. Agarra a Leto, que 
huye hacia la palmera que se encuentra a su derecha. La diosa estira 
la mano derecha hacia Apolo pidiéndole ayuda, y con la izquierda 
alza su velo en un gesto de pudor ante la violencia que se le viene 
encima. Tiene unas flechas clavadas en el pecho. A la izquierda 
Apolo corre a socorrer a su madre. En la mano izquierda blande el 
arco que ya ha disparado, y que se une a la mano de Leto. Con la 
izquierda levanta una machaira.  
                                                          
325
 Cf. pp. 196-200. 
326
 CVA Louvre (vol 1, III.IC.6, Pl. (48), 10.1-3 y vol 2, III.IC.9, L.81, 11.1-3); 
Beazley (ARV 1963: 504.1 1657; Paralipomena: 381 y Addenda 1989: 252); 
Furtwangler y Reichhold  (1904-32: Pl.164 A); LIMC (s. v. “ Ge” n. 44); Frank 
(1990: Pl. 16.4 A); Frontisi-Ducroux  (1995: Pl. 31 A). 
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La palmera es un árbol tradicional de refugio ante 
violaciones. La violación de Titio fue consecuencia del parto de 
Leto: como la diosa se había acostado con Zeus, Hera le ordenó 
violarla327. Lo hizo en Pito, pero en el único sitio en donde Hera no 
pudo tocar a Leto en el momento del parto fue en Delos, al lado de 
la palmera. Es el lugar sacrosanto y en donde a la diosa no la puede 
tocar. La palmera además es un refugio tradicional de petición de 
ayuda a Apolo, a quien se invoca pidiendo socorro al mismo tiempo 
que hace un gesto de pureza. Titio, nacido bajo la tierra, se agacha 
para buscar su fuerza inútilmente allí y evitar las flechas del dios. 
Apolo, termina atacando con una machaira, la espada sacrificial. Se 
juega por tanto con el sacrificio como si Titio fuera un animal. 
 
 
No encontramos en la cerámica de figuras rojas un parámetro 
temático tan unitario como encontrábamos en la cerámica de figuras 
negras. Las personificaciones de Delos son extremadamente 
problemáticas. Tan sólo podemos asegurar con certeza de un vaso, el 
de Spina, que estemos ante una personificación. Una cerámica 
rodeada de décadas de interpretaciones por lo aparentemente 
confuso de sus símbolos: una libación de Apolo y Ártemis en un 
altar omphalotoide, encuadrados por un olivo y una palmera y un 
lado Delos sentada en un ómphalos, Hermes observando la escena; y 
al otro, Leto y la cierva, separados por un trípode. Décadas de 
investigaciones han intentado aunar estas iconografías a priori 
pertenecientes a tres grandes polis: Delos, Delfos y Atenas. Las 
                                                          
327
 Titio en el Tántalo sería condenado a un suplico eterno: unos buitres le 
devoraban el corazón y el hígado durante el día que se le regeneraba durante la 
noche para que se lo volvieran a comer. Odisea (XI 576-81); Apolodoro 
(Biblioteca: I, 4, 1); Higino (Fábulas: 55); Pausanias (Descripción de Grecia: X, 
11, 1).  
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tentativas fueron desde Gallet de Saterre (1976: 294-298) que creyó 
que era un intento de Atenas de unir los cultos de Apolo de Delfos y 
Delos; Riccioni (1966: 177) y Brunneau (1985: 551-556) que 
reconocieron en este vaso una escena puramente delia. Como hemos 
demostrado, en el punto medio tendríamos una visión equidistante 
del vaso. El pintor de Marlay recurre al trípode en escenas que 
aluden directa o indirectamente a Apolo, Delfos o más 
concretamente cualidades asociadas a este santuario, por lo que no 
extraña su aparición en este vaso. Los atenienses ya han hecho entrar 
al olivo y a Atenea intentando darle un protagonismo desmesurado 
en el parto de Leto tanto en la iconografía como en la literatura, por 
lo que no podemos pensar en su inocencia encuadrando esta escena 
principal. Ómphalos literalmente es ombligo. El centro desde donde 
los atenienses controlan todo. Un vaso con claras connotaciones 
políticas, en el que no se buscó mezclar ningún culto. 
 
A la hora de plantearnos la palmera como elemento 
localizador de una imagen, lo primero que sorprende en la cerámica 
de figuras rojas es la poca cantidad que conservamos y la variedad 
de temas. Curiosamente, de entre el 475-425 a. C., hay multitud de 
cerámica con Apolo y Ártemis realizando una libación, pero se 
omite la mención explícita a el lugar. No hay palmera, ni trípode, ni 
ómphalos. En la cerámica en la que aparece la palmera, encontramos 
algunas dificultades. En ocasiones, el mero hecho de que aparezca 
una palmera con altar y Apolo no nos remite a Delos, si no que 
estamos en un contexto atlético que nos remite a Delfos, como en el 
caso de copa ateniense de figuras rojas proveniente del Museo 
Nacional de Spina (Ferrara), del 475-425 a. C. atribuida al Pintor de 
Aberdeen (fig. 59). En otras, son referencias indirectas, como en la 
cratera de campana ateniense de figuras rojas del Museo Británico 
del 450 a. C. (fig. 60), en la que Apolo sale hacia el país de los 
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Hiperbóreos. El nexo entre Hiperbóreos y Delos, desde el 
nacimiento del dios tanto en el mito, como en la realidad (ofrendas), 
siempre estará presente y se plasma en la iconografía.  
 
Con el tiempo la palmera se convirtió en un símbolo 
universal de Apolo, y se utilizó en el santuario de Delfos, como en la 
cratera de campana de figuras rojas del Museo Hermitage (San 
Petersburgo) (fig. 53). Metzger (1951: 25-26 y 178-179) señaló 
cómo la diferenciación se subsanará a finales del siglo V a. C. 
añadiendo el  ómphalos o el trípode, que nos remite indudablemente 
a Delfos, y en un segundo estudio (1996: 261-263), no se muestra 
tan convencido de esta teoría. En realidad no habrá que esperar, 
como hemos visto, a finales del siglo V a. C. En el ánfora ateniense 
de figuras rojas del Museo Martin von Wagner (Universidad de 
Wurzburg), atribuido a la Manera del Pintor de las Nióbides, y 
datado del 475-425 a. C., (fig. 58), ya veíamos como en la Cara A, 
Apolo y Ártemis hacían una libación en un espacio sacro de 
altar+columna, y en la Cara B, se repetía la escena, pero la libación 
la hacían una ménade y Dioniso ante un altar y una pseudopalmera 
floreciente.  
 
También es el poder de Apolo mismo o el refugio delio, 
como en la cratera ateniense de figuras rojas del 500-450 atribuida 
por Beazley al pintor de Egisto, que representa el ataque de Titio a 
Leto (fig. 61). Leto va a sufrir la violación de Titio e invoca el poder 
de Apolo. Se refugia en la palmera, lugar tradicional de refugio 
antiviolaciones. Además es el lugar que ya le dio cobijo una vez 
para dar a luz. 
 
Otras veces, Apolo y Ártemis libaban directamente sobre la 
palmera, en iconografías que se relacionaban con los Misterios 
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Eleusinos (fig. 57).  Así aparece en un ánfora ateniense de figuras 
rojas procedente de Vulci datada del 475-425 a. C. y atribuida al 
Pintor de las Nióbides. La palmera es un árbol de regeneración y 
vida, por eso con el tiempo se terminará asociando al ave fénix con 
ella, e incluso se creerá que hay parejas que viven cerca de 
palmerales que son eternamente jóvenes. De ahí que la mayoría de 
estos vasos hayan aparecido en tumbas etruscas328. 
 
Cuando la mención al santuario es explícita, las imágenes en 
ocasiones son documentos sobre la vida cotidiana de Grecia que no 
conservamos por ningún otro documento, como el tema de los 
partos. Es el caso de la píxide policroma del Museo Arqueológico 
Nacional de Atenas, del 400 a. C. (Fig. 4). Testimonio de excepción 
que permite ver como han evolucionado los partos y la intromisión 
ateniense en la política delia. Es el culmen de cómo evoluciona el 
iconograma mesopotámico en Delos, readaptado por el mundo 
griego, con esa lectura global y “federativa” que terminó dándole.  
En la misma línea el lécito ateniense de figuras rojas del 
Metropolitan Museum de Nueva York, datado del 475-425 a.C., y 
atribuido por Beazley al Pintor Nikon (fig. 56), recogía la tradición 
oriental en la que Apolo recoge toda la fuerza de la palmera.  
 
La unidad que podíamos ver a través de la cerámica de 
figuras negras, donde ser resaltaba la fecundidad que trajo el 
nacimiento de Apolo al santuario, se multiplica en significados a 
través de la palmera como elemento localizador del santuario. 
Permite ver la evolución que tuvo este iconograma que, vía Oriente, 
entro por las rutas comerciales de Delos, fue codificado allí, y desde 
el mundo griego se extendió al resto del Mediterráneo.  
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 Cf. pp. 506-509. 
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6. B. DÉLOS SUR LES IMAGES 
VASCULAIRES : LE PALMIER COMME 
ÉLÉMENT LOCALISATEUR DU 
SANCTUAIRE    
 
 
L’imaginaire grec utilisa une multitude de végétaux à titre 
d’éléments du mythe. De nombreuses espèces coexistèrent en tant 
qu’attributs des dieux et des héros, et servirent à les identifier, eux ou 
le lieu où se déroulaient certaines scènes. Ce fut le cas d’Athènes, avec 
l’olivier, ou de Délos, avec le palmier.   
 
Mais si l’olivier apparut sur les monnaies athéniennes 
comme symbole isolé de la cité, Robert (1951 : 147-156) démontra 
que les pièces « Phoinikophores » datent du IIè siècle av. JC., du 
trésor de Délos et d’émissions locales ; et qu’il reste encore toute 
une série de monnaies liées à l’Ionie et aux Cyclades sur lesquelles 
figurent des palmiers329. C’est-à-dire qu’il s’agit d’émissions 
tardives où la représentation d’Apollon a été remplacée par son 
symbole330. Si l’olivier fut l’attribut d’Athènes, le palmier fut un 
                                                          
329
 J’exclus ici, puisqu’elles n’entrent pas dans cette étude, les monnaies 
phéniciennes qui obéissent à d’autres motifs, qui seraient une assimilation de 
vocables grecs faisant référence à phénicien et palmier. Cf. pp. 509-518. 
330
 Robert (1951 : 143- 178) réalise une analyse des monnaies dans les inventaires 
de la Délos athénienne à l’époque classique, où l’on peut constater le commerce 
existant avec d’autres zones. D’une époque plus tardive, on connaît au moins deux 
exemplaires en argent où, sur l’envers, apparaissent un palmier et une cigogne 
(Robert 1951 : 153), animal lié à Apollon ; mais elles datent de 200-80 av. JC. 
Selon cet auteur (Robert 1951 : 153-154), « Le terme “phonikore” était 
parfaitement clair et précis pour les lecteurs des inventaires. La mention de ces 
drachmes dans les inventaires du trésor nous apporte sans doute une précision 
chronologique pour les monnaies de la Délos Indépendante. Robert apporte cette 
précision car Roussel (1916 : 169, n. 2) fit référence à ces “phonikores” comme 
étant des monnaies carthaginoises “parlantes” qui soulignent les bonnes relations, 
déjà notoires, entre Délos et Carthage à cette époque. À des époques plus 
anciennes, le motif le plus représenté est la statue du culte d’Apollon (cf. Robert : 
1951). Apollon est le “maestro” de Délos, un statut reconnu par toutes les classes 
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signe très complexe utilisé dans moult contextes et dans des 
symbolismes variés qui ne le rendirent pas exclusif de Délos. 
 
Le palmier devint, avec le temps, un élément très divers et doté 
d’une multitude de sens. Il possède un caractère « fédératif », c’est-à-
dire qu’il regroupe tous les peuples de la Grèce Orientale331. Il fut 
symbole de vie, de fécondité et de mort, de victoire mais également de 
défaite. Lié au mythe de la naissance d’Apollon, il fut le symbole de ce 
dieu, de la triade délienne et du sanctuaire de Délos, la voie d’entrée de 
cette iconographie. Ce qui fait que nous devons nous montrer 
extrêmement prudents lorsque nous assurons qu’une scène se déroule à 
Délos. Ce sera le contexte de l’image, outre l’apparition du palmier en 
soi, qui nous permettra d’identifier le lieu332.  
 
Toutefois, s’il est vrai qu’il devint l’arbre qui identifiait l’île, 
son apparition ne fut pas aussi abondante en cette qualité qu’il n’y 
                                                                                                                                                               
du peuple, ce qui va conférer à son cycle une forte importance et un traitement 
particulier par la reproduction assidue de sa statue (Boussac 1992 : 19-21). Les 
groupes de timbres étudiés par Boussac (1992 : 21 et ss) reproduisent avec une 
fidélité variable cette statue de culte œuvre de Tectaios et Angélion, qui se trouve 
conservée dans le Grand Temple. Il apparaît également sur quelque fragment 
céramique où le temple se présente portes ouvertes : il ressemble à un kouros, et 
tient dans une main l’arc et dans l’autre la charitas. Quoi qu’il en soit, l’étude de 
Robert est intéressante car elle permet de constater les relations commerciales de 
cette époque, qui échappent à cette étude. Cf. également Lacroix (1949) pour la 
reproduction de statues sur des monnaies grecques. Philippe II, curieusement, au 
cours des années 359-356 av. JC., exécuta un tirage de monnaies représentant 
Apollon et une branche de palmier. C’était peut-être le reflet des idées 
expansionnistes qu’il mena à bien et son idée de victoire. 
331
 Cf. plus loin. 
332
 Claesen (1938 : 84) alla jusqu’à dire que le peintre « le situe [le palmier] dans 
les scènes sans le restreindre au rôle accessoire auquel sont limités les autres 
végétaux », ce qui, s’il a en partie raison, n’en reste pas moins une affirmation 
exagérée. De nombreux arbres sont utilisés non pas comme simple ornement du 
vase mais comme attribut des dieux, localisateurs spatiaux et symboles de villes. 
Ce qui en revanche est vrai, c’est que les Grecs finirent par construire à partir du 
palmier une image dans leur imaginaire, le dotant de caractéristiques 
exceptionnelles qu’aucun arbre ne possédait. Ils en firent un arbre à la symbologie 
beaucoup plus riche. Une analyse portant sur ce type d’aspects a été faite au 
Chapitre 3 : « Le palmier dans l’imaginaire grec de l’Antiquité ». Cf. pp. 477-528. 
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paraît a priori. La céramique à figures noires va refléter à plusieurs 
reprises la fécondité qu’amena à l’île la naissance d’Apollon en ces 
lieux. On la trouve sur des représentations où la triade délienne, ou les 
jumeaux, avec ou sans la biche, apparaissent avec le palmier sur une 
image vasculaire emplie de branches qui inondent tout. Elles marquent 
le changement qu’amena au sanctuaire le fait que Létô y ait accouché, 
la promesse que fit la déesse à Délos.  
 
La richesse qu’apporta l’instauration du sanctuaire d’Apollon 
dans l’île trouve son reflet dans la céramique. Le symbolisme du 
palmier s’enrichit, mais également le pouvoir athénien sur le 
sanctuaire. La prépondérance naxienne céda le pas à la domination 
athénienne suivant le sillage de Pisistrate, et les attiques laissèrent 
trace de leur autorité à Délos. Il est néanmoins surprenant de voir le si 
petit nombre de pièces dont on peut affirmer que nous sommes devant 
une scène délienne. Il est vrai que dans le cas de Délos, nous nous 
trouvons face à une problématique : les purifications déjà mentionnées, 
et l’abandon et le pillage postérieur de l’île333. La même histoire du 
sanctuaire a fait que sans doute nous avons perdu une bonne partie de 
la tradition graphique qui aurait pu nous parvenir.  
 
Cela dit, les ateliers attiques auraient pu importer cette image 
de leur pouvoir sur le sanctuaire, ou laisser trace de leur image de 
pouvoir fédératif, tout comme ils le firent avec les grands exvotos de 
Delphes, où elle apparaît mêlée à l’image d’Athènes. Or ils ne le firent 
point. Nous conservons un nombre infini d’images où Apollon et 
Artémis, ou à défaut de celle-ci une image féminine, réalisent des 
                                                          
333
 Celui de Pisistrate et celui de 426 av. JC., signifiant le transfert de tous les 
restes funéraires, céramique comprise, à une fosse commune. De plus, le 
sanctuaire connut une fin tragique qui conduisit à son total abandon. Tant un fait 
que l’autre ont rendu particulièrement difficile l’étude des matériaux. Cf. pp. 171-
207 et 361-368. 
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libations, mais normalement, aucun palmier n’apparaît au fond. Ces 
vases, datés de 475-425 av. JC., appartiennent à l’époque à laquelle les 
dieux effectuaient des libations sur leur propre autel, et l’élément qui 
identifie le sanctuaire commun de ces dieux, le palmier, se trouve 
omis. C’est l’époque où la Ligue délienne et Athènes sont au 
paroxysme de leur splendeur.  
 
Les vases à figures rouges que nous conservons sont, toutefois, 
beaucoup plus complexes. Les intromissions attiques dans les mythes 
déliens sont de plus en plus manifestes et nous permettront de voir 
l’évolution des coutumes grecques. Ainsi, lors d’un accouchement de 
Létô du Musée Archéologique National d’Athènes (Fig. 4)334, ce sera 
une figure d’Athéna qui contemplera la scène au premier poste. 
L’olivier laissa sa trace sur la seule personnification sûre de Délos que 
nous conservons, le célèbre Vase de Spina, qu’une inscription permet 
d’identifier335. Les deux vases ont été entourés d’un nombre infini 
d’interprétations de la part des chercheurs et ont laissé de côté de 
nombreuses nuances que nous préciserons au fil de cette thèse. 
 
Malgré tout, hormis ces vases, peu d’autres font mention du 
contexte délien. Metzger souligna à l’époque (1996: 261-263) 
comment le palmier apparaît dans des contextes pythiques. Mais c’est 
normalement dans le cadre d’allusions aux cultes déliens, comme le 
départ d’Apollon pour le pays des Hyperboréens. Ou alors il s’agit 
                                                          
334
 LIMC (s. v. « Leto » n. 6 ; « Aphrodite » n. 1384 ; « Artemis » n. 1273 ; 
« Athena » n. 458 ; « Eileithya » n. 56) ; Philippaki (1972 : 134) ; Schefold (1981 : 
45, fig. 47) ; Metzger (1951 : 157-158) ; Carpenter (1991 : fig. 102) ; Roberts 
(1978 : Pl. 84.2). 
335
 Bruneau (LIMC, s. v. « Delos I ») le précise en la datant d’entre 440 et 430 av. 
JC. Beazley (ARV 1963 : 1277, 22 Addenda 1982 : 178 et Addenda 1989 : 357) : 
Peintre de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2 ; Gallet de Santerre (1976 : 
291-298 et 1982 : 214-215) ; Bruneau (1985 : 551-556) ; Berti, Restani et Barker 
(1988 : 59) ; Capecchi  (1998 : Pl. 126.3). 
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d’un symbole d’Apollon omniprésent, car c’est en tant que tel qu’il 
apparaîtra dans des scènes de la Guerre de Troie336. 
 
Délos est-elle la grande absente de la céramique à figures 
rouges ? Ou simplement n’avons-nous pas conservé la céramique du 
fait du destin néfaste de l’île ? Ce qui en revanche est certain, c’est que 
le sanctuaire ne perdit pas son importance sous l’attentif regard 
athénien. 
 
CÉRAMIQUE À FIGURES NOIRES 
 
On conserve un nombre relativement vaste de vases à figures 
noires qui, palmier en toile de fond, nous situent à Délos. Le palmier 
en soi n’est pas localisateur de Délos ; ce seront le contexte et le 
déroulement de la scène qui nous permettront de situer la narration 
dans le sanctuaire. C’est un catalogue qui attire l’attention pour deux 
raisons, si on le compare avec celui de la céramique à figures rouges. 
En premier lieu, la quantité : le nombre n’est pas excessivement grand, 
mais il l’est néanmoins plus que celui de la céramique à figures rouges. 
En second lieu, l’unité de la thématique. Alors que dans la céramique à 
figures rouges, on trouve une grande dispersion de thèmes ayant pour 
toile de fond Délos, aux VIè et Vè siècles av. JC., les inquiétudes des 
peintres grecs se centrèrent sur la représentation de la fécondité du 
sanctuaire. 
 
Il est curieux de constater que les peintres attiques à figures 
noires représentèrent assidument la naissance de leur déesse, Athéna, 
mais qu’ils ne firent pas la même chose avec Apollon. Et ni dans un 
cas ni dans l’autre ils ne sont prodigues en ce qui concerne la 
                                                          
336
 Cf. pp. 518-528. 
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représentation de mythes constitutifs, qui apparaîtront plus 
fréquemment à l’époque classique. Paradoxalement, les représentations 
de la naissance d’Athéna apparaissent dans la céramique à figures 
noires, et pas dans celle à figures rouges.  
 
C’est ce qui, d’une façon quelque peu plus subtile, s’est 
passé à Délos. Si d’Athéna fut représenté le miracle de la naissance, 
d’Apollon en fut retracée la conséquence : la prospérité qu’elle 
apporta à la petite enclave symbolisée par l’abondance de 
végétation. Au moment où Apollon naquit, « Délos toute entière se 
couvrit d’or » (Hymnes Homériques : À Apollon, 135-136, trad. J. 
Humbert). Cette sémantisation par l’or, de toutes les richesses 
qu’apportèrent à l’aride île le fait que le dieu y soit né et le fait 
qu’elle en devint l’un des principaux sanctuaires, est ce que 
représenta la céramique à figures noires337. Pour cela, un schéma 
basique fut employé : Apollon, Artémis avec ou sans la biche, et 
parfois Létô, avec un palmier, accompagnée ou pas d’un autel dont 
jaillissent généralement de grandes branches. Elles insistent sur cette 
conséquence de la naissance du dieu dans l’île. 
 
Un lécythe à figures noires (fig. 32) en provenance d’Athènes 
et conservé au British Museum (Londres), datant de 530-520 av. JC., 
nous sert d’exemple338. Beazley (ABV: 154, 58) l’attribua au Peintre 
d’Amasis. Les deux enfants de Létô se trouvent face à face, séparés par 
un palmier, une biche et une chaise. Apollon, à gauche, tient une lyre. 
Artémis, à droite, porte carquois, arc, flèches et crobyles. Un collier 
pend au mur. Dans ce cas, le palmier est dattier. La chaise, vide, se 
                                                          
337
 Cf. pp. 100-105. 
338
 Beazley (ABV : 154, 58 ; Addenda 1989 : 45) : peintre d’Amasis ; LIMC (s. v. 
« Artemis » n. 1069 et « Apollon » n. 673 A) ; Haspels (1936 : 18, pl. 6) ; Shapiro 
(1989 : pl. 27 E-F) ; Annali del Seminario di Studi del Mondo Classico (1992 : 14 
fig.19.1) ; Angiolillo (1997 : 150, Figs. 85A-B, B-D).  
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trouve du côté d’Apollon. Les particularités de ce vase sont 
l’apparition du palmier dattier339 et d’une Artémis entièrement armée. 
 
La biche est un attribut d’Artémis. C’est un animal associé aux 
forêts et aux jeunes filles, les parthenoi ou vierges et indomptables 
(Sánchez 2005: 77-78). Tout comme la déesse qu’elle accompagne, 
elle protège aussi ces jeunes filles jusqu’à leur arrivée à l’âge adulte, et 
les forêts où elle campe340. C’est avec une certaine fréquence qu’elle 
apparaîtra associée au palmier. Il s’agit d’une assimilation connue 
depuis fort longtemps dans la Méditerranée. Célèbre est l’exemple de 
la Stèle d’Osuna, qui appartient à la culture Ibérique, où le palmier 
boucle le circuit de fertilité entre la biche et le faon qui tète341. Dans ce 
cas, la biche possède des oreilles extrêmement longues et 
disproportionnées, pour pouvoir mieux écouter la musique d’Apollon, 
une caractéristique qui sera relativement récurrente sur ces vases.  
 
Le fait que le palmier peint sur la scène soit dattier renforce 
l’idée d’île féconde. Comme nous l’avons souligné à de nombreuses 
reprises, à cette époque, lorsque les palmiers grecs produisaient des 
dattes, elles n’étaient pas de bonne qualité (Plutarque Propos de table : 
                                                          
339
 Le palmier présente de multiples espèces, toutes différentes. Si le fait de savoir 
s’il y eut ou pas et à quelle époque des palmiers en Grèce n’est pas tout à fait clair, 
ce qui en revanche semble clair, c’est qu’il n’y avait pas de palmiers qui donnaient 
des dattes exubérantes. Si on écoute Théophraste, les Grecs, du moins ceux de 
cette époque, savaient comment féconder et planter des palmiers, mais ils ne 
donnaient pas de fruits, ou alors ils étaient défectueux. Sont conservés des comptes 
de sanctuaires où l’on voit qu’un homme était payé pour tailler le palmier, mais il 
est probable que l’arbre ne donnait pas de grandes dattes (IG XI, 2, 154 A, 1. 39-
40). Cf. pp. 71 ; 149-150 ; 155-162. C’est-à-dire que nous nous trouvons devant 
une vision quasi mythique dans l’imaginaire grec, une société dont l’élément de 
douceur était le miel.  
340
 Sánchez (2005 : 77-78) signale que c’est une animale dont la beauté est 
associée aux parthenoi par les chasseurs-soldats, ce qui a donné lieu à des scènes 
érotiques de satyres ayant des relations sexuelles avec cet animal.  
341
 Dans ce cas, la biche prend les fruits directement de lui, tandis qu’un faon tète 
la biche. Ce sont des éléments communs à toute la Méditerranée, d’où leur 
assimilation par le monde ibérique. Cf. Chapa (1985, 1986A et 1986B) ; Olmos 
(1992B ; 1996 ; 2000-2001 : 353-378) ; Ruiz Rodríguez et Molinos (1995).  
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723 B-C, texte 179). Les grands dattiers sont le symbole d’un mets 
exquis, une nourriture des dieux. L’on sait que plus tard, il y aura des 
empereurs célèbres pour leur frugaux régimes qui ne pourront leur 
résister, et qu’il y eut des comparaisons avec de grandes personnalités 
du moment (Plutarque Propos de table: 724 D, texte 334). C’est une 
évocation mythique, de même que la narration que nous faisons du 
vase.  
 
La chaise vide se trouve à côté d’Apollon, près du palmier. Elle 
indique le siège du sanctuaire, son gouvernement. Apollon et Artémis 
sont jumeaux, tous deux pouvaient réclamer la primauté sur le 
sanctuaire, chose qui fut résolue dès les Hymnes Homériques (À 
Apollon, 158-159, trad. J. Humbert), où il est explicité qu’il faut avoir 
célébré d’abord Apollon, puis ensuite Létô et Artémis. La 
problématique naissance de jumeaux à l’heure de gouverner, aggravée 
par le fait qu’Artémis soit née en premier, fut résolue non seulement à 
travers cet Hymne, mais aussi par la recherche d’un lieu parallèle de 
naissance pour la déesse : Ortygie (Hymnes Homériques : III, 15-16 ; 
texte 60)342. 
 
Ce vase présente différents éléments qui sortent du domaine 
des représentations purement déliennes, et s’inscrit dans le cercle 
athénien. Artémis n’est pas représentée dans l’iconographie 
traditionnelle de déesse protectrice des accouchements portant le 
chiton long et l’himation, mais elle apparaît vêtue des vêtements 
propres des forêts et de la chasse. Le palmier possède de grandes 
dattes, ce qui relève plus de l’imaginaire grec que de la réalité de 
                                                          
342
 Ortygie n’est pas parfaitement identifiée. Selon Callimaque (Hymnes : II, 59-
62, texte 20) et Athénée (Banquet des savants : X, 392 D, texte 21) ce serait Délos 
elle-même. Les Hymnes Homériques (III, 14-18, texte 60) différencient deux 
enclaves, Strabon l’identifiant avec Rhénée (Géographie : X, 5, 5). Cf. II. 2. « Les 
fascinants restes de l’époque classique ». 
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Délos343. Le trône déplacé en faveur d’Apollon est un transfert de 
l’ancien pouvoir délien d’Artémis en faveur d’Apollon. Il indique 
sommairement ce que fera par la suite la céramique à figures rouges 
en référence à Délos. 
 
Le schéma de base se répète sur une amphore à figures noires 
du Rijksmuseum de Leiden originaire de Vulci (fig. 33)344. Elle fut 
attribuée par Beazley au Groupe de Leagros, et est datée d’entre 510 et 
500 av. JC. (ABV: 372, 164). Sur les deux faces se déroule une scène 
semblable. Apollon citharède et Artémis portant le chiton et l’himation 
sont assis face à face. Un énorme palmier les sépare. Sur la face A, la 
biche regarde et marche vers Artémis. Sur la face B, elle se trouve 
derrière la déesse, arrêtée en direction d’Apollon, mais elle se tourne 
pour la regarder. Dans les deux cas, la déesse le touche. Sur la face A 
avec les deux mains. Sur la face B avec une seule : quelque chose a 
distrait son attention, et de même que la biche, elle se tourne vers 
l’arrière. Des pousses de végétation inondent l’ensemble de la scène, 
naissant directement du palmier, source de la fécondité.  
 
La biche, sur ces premières images, semble avoir une identité 
propre. Elle est de taille immense, disproportionnée par rapport aux 
dieux, ce qui est habituel dans le monde thériomorphique de 
l’archaïsme. Ce sera quelque chose qui changera dans la céramique 
postérieure, où elle apparaîtra comme simple accompagnement de la 
déesse. C’est un animal kourotrophe, tout comme Artémis, lié à la 
fertilité et aux forêts, qui nourrit les enfants perdus et abandonnés, 
mais dont il n’accouche pas. 
                                                          
343
 La Phoenix theophrasti trouve son origine en Crète et dans l’Ouest de la 
Turquie, et donne des dattes comestibles mais bien plus petites que le palmier-
dattier. 
344
 Beazley (ABV : 372, 164) : Groupe de Leagros ; CVA Leiden (I, pl. 30, I-II 
(124) ; LIMC s. v. « Artemis » n. 1071 et « Apollon » n. 673 B. 
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L’accouchement est fertilité en soi, mais celui de Létô, de plus, 
amena la richesse sur l’île de Délos. Comme nous le reflète la pensée 
grecque (Hymnes Homériques : À Apollon, 51-60, trad. J. Humbert), 
c’est ce moment qui entraîna la construction d’un grand sanctuaire et 
signifia l’arrivée des richesses dans l’île. Son paysage, comme le 
reflètent les Hymnes Homériques, ne varia pas, mais ses richesses 
augmentèrent puisqu’elle fut nourrie par des « bras d’autrui », des gens 
venus d’ailleurs qui amenèrent ces biens au sanctuaire. Délos devint la 
terre neutre et le port d’Orient pour les grecs. La façon qu’ils eurent de 
le traduire au niveau iconographique fut à travers ces branches qui 
sortaient de leur arbre de culte, symbole de fertilité et de richesse, 
arbre du soutien à l’accouchement de Létô et origine de cette 
richesse345.  
 
Le Groupe de Leagros connut une certaine inquiétude par 
rapport à ce thème. Sur une autre amphore athénienne à figures noires 
du Musée du Louvre (Paris) attribuée par Beazley (ABV: 372, 166)  au 
Groupe de Leagros et datée de 530-520 av. JC., nous avons une 
représentation similaire sur la face A (fig. 34)346. Apollon et Artémis 
apparaissent assis sur des blocs de pierre des deux côtés du palmier. 
Apollon, barbu et portant un diadème, joue de la lyre. Il a appuyé sa 
crosse contre le palmier. Artémis se courbe en une petite révérence 
pour offrir la fleur qu’elle tient dans la main. Au centre, le palmier, 
source d’où jaillissent les branches symbole des richesses de l’île. 
Apollon est devenu son propre aède. 
 
Sur la face B (fig. 35), Hermès apparaît assis sur un bloc de 
pierre. Dans une main, il tient un caducée, et de l’autre il touche le 
                                                          
345
 Cf. pp. 96-150. 
346
 Beazley (ABV : 372, 166 et Addenda 1989 : 99) : Groupe de Leagros ; CVA 
Louvre Paris (4, III.He.28, Pl. 216 50.3-5). 
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palmier qui se trouve en face de lui. Devant le palmier, il y a une 
biche, qui marche vers une autre déesse assise sur un trône dont 
l’appuie-tête s’achève en forme de cygne. Elle porte le chiton et 
l’himation qui lui couvre la main droite, avec laquelle elle soutient la 
branche du palmier. De l’autre main, elle touche la biche. Derrière 
Hermès, une deuxième déesse, tenant une phiale pour réaliser la 
libation. Il s’agit d’Artémis et de Létô.  
 
La lyre et la tutelle d’Apollon sur la musique sont les 
marques de l’échange que fit le dieu avec Hermès en échange du 
patronage des troupeaux (Hymnes Homériques: IV, 416 et ss). Il 
apparaîtra rapidement lié à son iconographie.  
 
Le cygne apparaît lié au mythe de la naissance d’Apollon 
depuis ses origines et, et il conserve avec lui une curieuse relation. 
Ce sont les aèdes du dieu, et lorsque sa mère était en travail, ils 
firent sept fois le tour de Délos et chantèrent sept fois au cours de 
l’accouchement, tels les oiseaux des Muses. Ce qui explique 
pourquoi Apollon attacherait par la suite sept cordes à sa lyre 
(Callimaque Hymnes : IV, 250-256, texte 226). Les cygnes ont 
toujours été admirés pour leur chant. C’est l’animal qui chante avant 
de mourir, mais qui dans ce cas célèbre la naissance d’Apollon. 
Naître et mourir sont unis dans la pensée grecque347, et l’une comme 
l’autre des deux choses furent interdites à Délos au moyen des deux 
                                                          
347
 Socrate (Platon Phédon : 85 a-b, texte 227) avait déjà effectué une comparaison 
avec les cygnes lorsqu’ils attendent la mort, retardés par la fête d’envoi des theoria 
à Délos. Socrate pense au contraire de ce que croit le commun des mortels, que les 
cygnes n’entonnent pas leur plus beau chant sur un ton funèbre à cause la tristesse 
que leur cause l’imminence de la mort, mais qu’ils chantent car ils se réjouissent à 
l’idée de partir rejoindre le dieu qu’ils servent : Apollon. Pour le philosophe, c’est 
la peur propre à l’homme de la mort qui le conduit à penser qu’il en va de même 
pour les cygnes, mais pour lui, aucun oiseau ne chante lorsqu’il se sent mal. Il croit 
que comme ce sont les oiseaux d’Apollon et qu’ils sont donc devins, ils 
connaissent les aventures de l’Hades et se réjouissent d’y aller. 
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Purifications348. L’idée de la mort est fâchée avec la pensée 
d’Apollon : ce dieu ressent une répugnance envers les larmes et les 
libations aux morts (Euripide Suppliantes : 973-977, texte 82)349. Il 
aime les chœurs, les chants et les jeux, pas les peines ni les plaintes 
(Stésichore, Fr. 55 Page et Plutarque Dialogues Pythiques 394 B, 
texte 83). Les lamentations ne sont amies ni de la harpe ni de la lyre 
(Sophocle : Fr. 849 RADT et Plutarque Dialogues Pythiques 394 B, 
trad.  F. Pordomingo et J. A. Fernández Delgado). Le trône de sa 
mère, Létô, qui touche le palmier, et la biche, tous deux symboles de 
la fécondité, sont liés à l’accouchement, et des aèdes d’Apollon. 
Hermès va réaliser l’échange avec lui, et Artémis la libation dans le 
sanctuaire au cours du nouveau patronage. 
 
Sur une amphore à figures noires de l’Ashmolean Museum 
d’Oxford (fig. 36) originaire de Vulci datée de 550-500 av. JC. et 
attribuée au Peintre de Rycroft (Beazley ABV: 335.1 et Paralipomena: 
148)350, la fécondité de Délos redevient la protagoniste. Un palmier et 
une biche séparent à nouveau les figures d’Apollon, qui se trouve à 
gauche avec la lyre, et d’Artémis. La taille de la biche est à nouveau 
disproportionnément grande comparé au reste des figures, chose 
particulièrement accentuée dans la région du corps. Son ventre se 
trouve marqué par des incisions, et ses pis sont légèrement soulignés. 
Toute l’opulence de cet animal se présente au premier plan, et devant 
le palmier, auquel il ne fait toutefois pas d’ombre. 
 
Ce palmier n’a rien à voir avec celui du lécythe à figures noires 
athénien provenant du Musée Britannique d’Athènes et que Beazley 
                                                          
348
 Cf. pp. 175-185. 
349
 Cf. pp. 185-193.  
350
 Beazley (ABV : 335.1 ; Paralipomena : 148 ; Addenda 1989 : 91) : Peintre de 
Rycroft ; CVA Ashmolean Museum Oxford  (3, 21, Pls. 649,650) ; Holmberg 
(1992 : 13, Fig.1B). 
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(ABV : 154, 58) attribua au Peintre d’Amasis, et qui est daté de 530-
520 av. JC.351 (fig. 32). Face au palmier  dattier que nous voyions, on 
observe un tronc qui a gagné en protagonisme, haut et robuste. La tête, 
beaucoup plus petite et sans fruits, est à peine détaillée. Ses branches 
flottent, légères, au rythme du vent, et se déploient tout au long du 
vase, allant presque jusqu’à toucher le visage des dieux. Il y a une 
intentionnalité dans le fait de ne pas détailler ces branches, qui 
contraste avec la minutiosité du tronc. 
 
Le tronc est un élément qui attire fortement l’attention. C’est 
l’un des rares arbres que nous pouvons identifier par un seul fragment. 
Il est très caractéristique. La suffisance du tronc du palmier souleva une 
grande admiration depuis bien loin, particulièrement celui de Délos, et 
l’on conserve un témoignage aussi ancien que l’Odyssée. Ulysse le 
compare avec Nausicaa (Odyssée VI, 160-169, texte 146)352. La vision 
que possède le héros, lorsqu’il voit la princesse et le palmier de Délos, 
est celle de quelqu’un qui se trouve devant quelque chose de 
surnaturel, presque une épiphanie. Il réagit comme quelqu’un qui voit 
quelque chose qui va au-delà de ce monde. C’est ce tronc qui provoque 
en lui cette réaction, et c’est ce que le peintre accentue sur ce vase. La 
biche ici s’est arrêtée en direction d’Apollon, à qui elle touche presque 
la main. Elle écoute la musique qui sort de sa lyre.  
 
Artémis à droite n’apparaît pas avec ses armes. Ni avec son 
chiton court. Lorsque la déesse laisse la cynégétique, ou les domaines 
des forêts, elle raccroche son carquois et ses flèches, se purifie et 
change ses vêtements pour en enfiler d’autres plus appropriés. Elle le 
                                                          
351
 Beazley (ABV : 154, 58 ; Addenda : 1989 45) : Peintre d’Amasis ; LIMC (s. v. 
« Artemis » n. 1069 et « Apollon » n. 673 A ; Haspels (1936 : 18, pl. 6) ; Shapiro 
(1989 : pl. 27 E-F) ; Annali del Seminario di Studi del Mondo Classico (1992 : 14 
fig.19.1) ; Angiolillo (1997 : 150, Figs. 85A-B, B-D).  
352
 Cf. pp. 491-494. 
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fait pour entrer dans l’Olympe (Callimaque Hymnes : III, 140-145, 
texte 130), dans un sanctuaire (Hymnes Homériques : XXVII, 10-21, 
texte 131) ou dans la cité pour aider les femmes selon sa fonction de 
déesse protectrice des accouchements (Anthologie Palatine : VI, 273, 
texte 128). C’est une déesse associée à la fécondité humaine et de la 
nature, après avoir aidé sa mère lors de l’accouchement353. De fait, 
c’est Artémis qui soutient la branche de fécondité qui inonde l’image. 
Elle traverse le palmier, entoure la biche et tombe à parts égales devant 
les deux dieux, qui sont couronnés. Apollon de branches de laurier et 
Artémis d’un bijou. Ils gouvernent le sanctuaire de Délos, récemment 
inauguré. 
 
La scène se répète sur une œnochoé athénienne à figures 
noires provenant de Camiros (Rhodes), du Musée Archéologique de 
Rhodes. Il fut attribué par Beazley au groupe des œnochoés à Corps 
Rouge III et daté de 550-500 av. JC (fig. 37).354  
 
Le palmier et la biche séparent à nouveau Apollon 
citharède, à gauche, et Létô, à droite. La biche se dirige vers la 
musique d’Apollon. C’est un animal au corps extrêmement allongé, et 
à nouveau aux oreilles exagérément grandes. 
 
Un petit fragment d’une œnochoé à figures noires sur fond 
blanc de 525-475 av. JC. du Musée Archéologique de Côme nous 
suffit pour vérifier cette idée (fig. 38)355. Elle provient de la Tombe 18 
de Macri Langoni. Le palmier et la biche séparent deux figures que 
nous conservons en partie. Celle de droite, masculine, est selon 
presque toute probabilité Apollon. Celle de gauche, Artémis. Apollon 
                                                          
353
  Sur le patronage d’Artémis comme déesse de l’accouchement, cf. pp. 380-398. 
354
 Beazley (ABV : 439, 1) ; CVA Rodi, Museo Archeologico Dello Spedale Dei 
Cavalieri (2, III.H.E.1, Pl. 496 20.4, 6). 
355
 CVA Museo Civico Como (1, III.H.5, Pl.2090 5.2). 
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tient dans sa main droite, et Artémis dans sa main gauche, un collier 
qui va jusqu’au palmier, dont jaillissent les branches de fécondité. La 
biche se dirige vers le dieu.  
 
Les colliers et guirlandes sont des éléments très tôt liés à la 
naissance d’Apollon. Ils apparaissent dans les Hymnes Homériques (À 
Apollon, 102-105, trad. J. Humbert), lorsqu’Ilithye s’en voit promettre 
un pour se rendre à Délos assister à l’accouchement de Létô356. À 
Délos se déroulent des rituels spéciaux liés à cette tradition : les jeunes 
femmes enceintes consacraient des colliers ou guirlandes en l’honneur 
d’Ilithye, ce dont quelque exvoto témoigne encore (Demangel 1922: 
86).  
 
La triade délienne se réunit à nouveau sur une amphore 
athénienne à figures noires du Musée du Louvre (Paris) de la fin du 
VIè siècle av. JC. (fig. 39)357. Le cortège est emmené par Apollon et la 
lyre, que suit la  biche. Ensuite vient Artémis, qui lève la main droite 
dans laquelle elle tient une fleur. La biche a une fois de plus les 
oreilles extrêmement développées. Devant le cortège se trouve Létô, 
assise sur une chaise. Elle est couronnée et tient une autre fleur dans la 
main. Elle se trouve sous le palmier, et son buste accentue le tronc 
droit et fort et la petite tête de l’arbre.  
 
Délos est le lieu sacré où mère et enfants se réunissent. Le lieu 
où  il leur sera rendu culte avec la plus grande dévotion. Létô a 
accouché sur l’île et ses enfants leur rendent culte, à elle et au palmier 
qui l’a aidée dans cette difficile étape. Létô est la mère vénérable qu’il 
                                                          
356
 La traduction de J. Humbert (Hymnes Homériques : 110, n. 60, texte 139) 
remplace le traditionnel « collier » par « guirlande », suivant le travail de Lawler 
(1948-1949 : 2-6). Si nous nous basons sur les images, ce que nous voyons ce sont 
des colliers, pas des guirlandes. Cf. p. 277. 
357
 CVA Louvre (4, Taf. 51, 217, 3) ; LIMC  (s. v. « Apollon » n. 640). 
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faut respecter. Ses enfants en sont un exemple et sont les premiers à le 
faire. Ils se dirigent vers leur mère qui se trouve assise à l’ombre de 
l’arbre de culte. C’est le symbole de la dignité maternelle. Personne ne 
peut l’offenser, Apollon et Artémis la défendent. Comme lorsque 
Niobé se targua d’avoir plus d’enfants qu’elle, ou se moqua de ce que 
les siens étaient efféminés (Hygin Fables : IX, texte 10). Ce ne sera 
pas à elle que les femmes feront appel pour demander un bon 
accouchement, ce sera à sa fille Artémis358 ; mais elle restera 
l’exemple de la mère par excellence, qu’il faut respecter.   
 
Elle se trouve sous le palmier. C’est à nouveau un palmier au 
tronc très marqué et à la tête très petite. C’est la vision de l’Odyssée de 
ce tronc qui rappelle Nausicaa, qui est presque une épiphanie (Odyssée 
VI, 160-169, texte 146) et qui a eu un impact si fort dans l’Antiquité. 
Sa transcendance sera fondamentale, car ce sera une image qui 
transcendera au Moyen Âge et après. À ce palmier à la taille robuste et 
au port haut seront comparées l’Église et Marie (Díaz de Bustamante 
1980: 27-88). 
 
La triade délienne apparaît sur les deux faces d’une 
amphore datée de 550-500 av. JC. de l’Antikensammlungen de 
Munich, attribuée au Groupe de Londres B 174 par Kunze-Gotte (fig. 
40)359. Sur les deux faces, la scène est semblable. Les trois dieux sont 
debout. Apollon citharède à gauche, et Artémis à droite, se font face. 
Entre eux, se trouve un petit palmier. Derrière Apollon, se situe Létô. 
Grosso modo, la peinture est la même, à l’exception de petits détails, 
mais des fragments ayant été égarés, il est difficile de spécifier dans la 
totalité. Létô sur la face A porte une guirlande qu’elle n’a pas sur la 
                                                          
358
 À Délos, un grand culte lui sera rendu comme déesse de l’accouchement. Cf. 
pp. 373-402.   
359
 CVA Munich (7, Taf. 348, I ; 349, I) ; LIMC (s. v. « Apollon » n. 639) ; Shapiro 
(1989 : Pl. 27D, A). 
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face B, où elle lève les mains. Apollon semble adopter la même 
posture. Sous la main d’Artémis, sur la face B, se trouve une tête de 
serpent. Le mauvais état du vase ne nous permet pas de déterminer les 
petites subtilités entre une face et l’autre.  
 
L’association entre serpent et arbre est ancienne : ce sont ses 
gardiens. Depuis des temps ancestraux, ces deux éléments 
apparaissent associés en Mésopotamie, en Perse, en Grèce et à 
Rome360. Et particulièrement avec l’arbre de la vie, qui sera 
fréquemment un palmier, héritage de la tradition Orientale (Danthine 
1937). Ils sont aussi associés à la divinité et au défunt, de par leur 
capacité de renaître de la terre et de changer de peau : ils se 
renouvellent sans cesse. Le palmier, de même que le serpent, se 
verra avec le temps attribuer des qualités exceptionnelles par la 
croyance grecque : ce sera l’arbre qui ne meurt jamais (Plutarque 
Propos de table : 724 C- F, texto 170), ce qui fait que l’oiseau 
phénix lui fut associé361.   
 
Les serpents étaient les gardiens des sanctuaires anciens liés 
au monde chtonien, héritiers des premiers sanctuaires faits sur l’arbre 
et la pierre362. Ce symbole associé à Apollon n’a rien de surprenant. À 
Delphes, le dieu doit tuer le serpent/dragon Python, gardien de l’ancien 
sanctuaire, pour pouvoir en hériter.  
 
L’association dans ce cas est explicite. Le tronc du palmier 
est écailleux. Une fusion entre palmier et peau de serpent. Mais 
l’animal regarde Artémis. Elle est l’héritière des Potnia Théron et des 
cultes les plus ancestraux à Délos.  
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 Cf. Toscanne (1911 : 153 et ss). 
361
 Cf. pp. 506-509. 
362
 Cette iconographie parvient au christianisme : le serpent tente Ève auprès de 
l’arbre. 
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Létô porte la guirlande, chose relevant tout à fait des cultes 
déliens, et dont portent encore la trace différents exvotos (Demangel 
1922: 86).  
 
Ce vase appartient à l’époque des purifications de Pisistrate, 
aux alentours de 540-528 av. JC.363, et rappelle un autre célèbre exvoto 
de l’Antiquité : le palmier de Cypsélos364. Ce vase s’apparente à toute 
la tradition des tyrans, ainsi qu’aux représentations des cultes les plus 
anciens.  
 
Une amphore aux figures noires athénienne provenant de 
Tarquinia et aujourd’hui au Kestner Museum de Hanover présente une 
variante. Elle est datée de 525-475 av. JC. et attribuée à la Manière du 
Peintre de Nikoxénos (figs. 41 et 42)365. La face A (fig. 41) a été 
conservée beaucoup plus fragmentée. Apollon est debout et joue de la 
cithare. La figure de celle qui est probablement Artémis, derrière, se 
trouve très détériorée. Devant Apollon, le palmier, tout petit, et l’autel. 
Derrière, et regardant le dieu, Létô, tenant une pousse de végétation, 
typique des déesses associées à la fécondité.  
 
Sur la face B (fig. 42), le schéma de représentation est le 
même et les figures sont équivalentes, mais le schéma palmier+autel a 
été remplacé par une pousse de végétation. Apollon est assis sur une 
chaise rembourrée et joue de la cithare. Derrière, debout, se trouve 
Artémis avec son carquois. Elle porte le chiton long et l’himation. 
Tous deux regardent Létô, qui se trouve de face et ramasse de la main 
droite le bout de son himation. Entre elle et Apollon, jaillit du sol une 
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 Cf. pp. 175-182. 
364
 Cf. 335-342. 
365
 CVA Hanover (I Taf. 23-25 y 12-2) : Cercle du Peintre de Nicoxenos, 510 a. C. 
; LIMC (s. v. « Artemis » n. 1123 et « Apollon » n. 634B et n. 641). 
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branche de végétation du même type que celui utilisé sur le reste des 
vases pour exprimer le verger de végétation. De la manche de la robe 
d’Artémis en jaillit une autre.  
 
Le schéma de palmier et autel mérite une petite mention. La 
personne qui a le mieux étudié le sujet est Sourvinou-Inwood (1985: 
125-146). L’emploi d’un autel dans l’iconographie des vases grecs 
nous indique que nous nous trouvons face à un sanctuaire. À de 
nombreuses reprises, à côté de l’autel ou derrière, se trouve une 
colonne, qui détermine la séparation entre le monde sacré et le 
monde profane. C’est le cas des vases où nous voyons représentées 
les consultations à la pythie. Colonne et autel séparent le monde 
sacré de la Pythie de la personne qui la consulte. Comme cette 
auteure le souligne, il s’avère complexe d’interpréter l’iconogramme 
palmier et autel, mais dans certains contextes, on le déduit de la 
scène qui se déploie. Palmier et autel seraient le reflet d’un culte 
ancien évolué à l’arbre et à la pierre, premiers sanctuaires vénérés 
par l’homme et élément commun à toutes les cultures dans leurs 
états premiers. C’est-à-dire que cette image nous renverrait au 
sanctuaire d’Apollon, avec la triade délienne en toile de fond et 
reflétant l’évolution d’une tradition bien plus ancienne366.  
 
Un lécythe à fond blanc de 525-475 av. JC. attribué au 
peintre de Gela reflète cette idée367. Il se trouve au Musée 
Archéologique de Gela (Fig. 43). Apollon et Artémis se trouvent face à 
                                                          
366
 Bien souvent, le schéma palmier+autel apparaît dans les scènes où Ménélas 
attaque Hélène, où dans celles de l’attaque de Cassandre. Le protecteur est 
Apollon et le palmier est son symbole. Ce schéma est également fréquent dans les 
scènes d’amazones, de par leur teinte orientale et la protection qu’Artémis leur 
offrait. Comme nous l’avons dit, l’iconographie du palmier s’étendra de Délos vers 
une multitude de contexte, et sera de plus en plus complexe.  
367
 CVA Museo Archeologico Nazionale Gela (3, III.H.7, III.H.8, Pl. 2393, 16.1-3, 
5) : Peintre de Gela ; Haspels (1936 : 208.69) ; Panvini (1996 : Pl.30 et 1998 : 395, 
VIII.43). 
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face, séparés par un palmier et une biche. Apollon, à gauche et debout, 
tient une lyre dans la main gauche. À droite, Artémis, assise sur un 
autel, porte le chiton et l’himation, et elle tend le bras pour soutenir les 
branches de fécondité. Le palmier en l’occurrence possède un tronc 
épais et fort, et des branches stylisées. Les branches n’en jaillissent 
pas, elles sortent des dieux eux-mêmes : de leurs corps et de leurs 
instruments de fertilité, soit la lyre et la main d’Artémis. Ce sont des 
dieux : leurs têtes dépassent la plinthe décorative de la céramique. La 
biche est beaucoup plus stylisée, elle marche vers Apollon et freine son 
mouvement lorsqu’elle arrive vers lui, s’arrête face au son de la 
musique, qu’elle écoute de ses grandes oreilles. Toute la scène se 
déroule dans un lieu sacré, encadré par les colonnes qui se trouvent 
derrière les deux dieux.  
 
Les vases à fond blanc sont exclusivement cultuels, et le 
Peintre de Gela a su élever à une suprême grandeur les idées qui se 
déroulaient dans les autres contextes, compliquant subtilement la 
scène. Le schéma palmier-auteur a été dédoublé. Artémis occupe le 
trône de l’île, lieu où sont rendus des cultes anciens. À Délos, les 
cultes les plus anciens sont dédiés à la déesse368. Des images comme 
celle-ci réaffirmeraient les théories d’auteurs comme Gallet de 
Santerre, qui en 1958 (197-199) poserait déjà l’hypothèse selon 
laquelle la divinité la plus ancienne de Délos fut féminine, celle que les 
Grecs appelleraient Artémis, et que les pré-hellènes adoraient en ce 
même lieu comme déesse de la fécondité ; d’où le besoin de construire 
un Hymne qui justifie la suprématie du dieu.  
 
La biche n’est plus cette grande biche disproportionnée que 
nous voyions sur les autres vases. Dans ce cas, le palmier est bien plus 
grossier. L’animal s’arrête devant la musique d’Apollon, qu’il semble 
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 Cf. pp. 193-202. 
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écouter avec ces grandes oreilles que le Peintre de Gela a 
excessivement développées pour attirer notre attention sur elles.  
 
Les dieux se distinguent par leur hauteur, rompent 
l’architrave. D’eux, sortent les branches de la fécondité. Leur 
naissance a produit la fertilité sur l’île. Le vase date de 525-475 av. 
JC., et comme nous l’avons déjà mentionné, les Hymnes Homériques 
(À Apollon, 15-16, trad. J. Humbert) différencient un lieu de naissance 
pour chaque dieu : « elle à Ortygie, et lui dans l’âpre Délos ». Nous 
n’avons aucune trace jusqu’à des sources tardives de l’identification 
d’Ortygie et de Délos comme étant la même enclave369, ce que le 
Peintre de Gela était sûrement loin de penser lorsqu’il représenta par 
ces branches les richesses qu’apporta à l’île la naissance des deux 
dieux. Il respecte l’antiquité de leurs cultes à Délos. Le tout, marqué 
par l’enclave des colonnes : c’est un sanctuaire. Délos entière est un 
sanctuaire, c’est ainsi qu’elle était conçue dans la mentalité grecque, ce 
qui leur permit de réaliser les deux fameuses purifications : Pisistrate à 
la moitié du VIè siècle av. JC. et en 426 av. JC370. 
 
On peut donc affirmer que dans la céramique à figures 
noires, le palmier n’est pas un élément excluant qui nous situe à Délos, 
mais que ce sera le contexte de la scène qui nous y situera. De même, 
on en conclut que les images vasculaires à figures noires qui nous 
situent à Délos présentent un schéma commun très marqué qui ne se 
tiendra plus avec l’arrivée de la céramique à figures rouges.  
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 Pour Callimaque (Hymnes : II, 59-62, texte 20) et Athénée (Banquet des 
savants : X, 392 D, texte 21), ce serait Délos elle-même. Pour Strabon, Rhénée 
(Géographie : X, 5, 5, texte 22). Cf. pp. 112-114. 
370
 Cf. pp. 171-207. 
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CÉRAMIQUE À FIGURES ROUGES 
 
Cette préoccupation de souligner la fécondité qu’amena à l’île le 
fait qu’Apollon y soit né, qui imprégna la céramique à figures 
noires, va changer radicalement dans la céramique à figures rouges. 
La prépondérance du pouvoir athénien, soulignée dans 
l’iconographie, coïncide presque avec l’arrivée de la céramique à 
figures rouges. Les scènes ne seront plus uniquement des allusions à 
la fertilité et à la fécondité du culte à la naissance d’Apollon, mais 
elles comporteront d’implicites allusions de propagande politique 
d’Athènes, qui imposera sa domination sur l’Égée et les déliens eux-
mêmes. La lutte de pouvoirs qui s’établit fut renforcée par les 
images. Athènes sortit consolidée des Guerres Médiques, et à la tête 
de la Ligue Délienne, dont le siège initial se trouvait à Délos, elle 
acquit un grand pouvoir. Cette omnipuissance athénienne fut mise 
en relief par certaines images du V-IVè siècle av. JC., où oliviers et 
Athènes apparaissent dans des cycles mythiques qui a priori ne leur 
correspondent pas. 
 
Il est malgré tout surprenant de voir le nombre aussi infime 
d’images qui utilisent le palmier pour faire allusion à Délos. Et aussi 
que face à l’unité thématique que nous trouvions dans la céramique à 
figures noires, dans la céramique à figures rouges, les scènes sont 
bien plus variées et le palmier s’imprègne de leurs sens, apparaissant 
par exemple à Delphes comme un symbole universel d’Apollon. 
 
A. Personnifications de Délos 
 
Dans l’Hymne Homérique à Apollon, Létô converse avec 
Délos (Hymnes Homériques: III, 52-88). Concrètement, la déesse 
demande à l’île si en échange de l’accueillir pour l’accouchement 
  
 
301
elle veut bien être le siège de son fils, pour que soit érigé sur elle un 
grand sanctuaire. Et Délos accepte à condition que la déesse prête 
serment, ce qu’elle fait par le Styx371.  
 
Depuis les récits les plus anciens, l’île semble être une entité 
capable de parler et de raisonner, c’est-à-dire qu’elle possède les 
mêmes caractéristiques qu’une personne. Elle ressent de la crainte 
car Apollon, en naissant, la renverse (Hymnes Homériques : III, 67-
79), mais elle se réjouit de la naissance du dieu (Hymnes 
Homériques : III, 90-91). Également dans l’Hymne à Délos de 
Callimaque (Hymnes : à Délos, 201-205), l’île parle avec Héra, 
répondant aux menaces de la déesse372. Depuis le moment même de 
la composition des récits les plus anciens, Délos est personnifiée, 
elle est un élément capable de dialoguer, de choisir et de penser. Des 
attributs humains lui sont accordés. Il est alors logique de penser à 
une personnification. 
 
 Différentes sources apportent des données concernant 
Délos : Pindare (Odes, I, 33c) parle de l’île que les mortels appellent 
Délos et les dieux Astérie, une île errante qui après l’accouchement 
de Létô fut fixée dans la mer par quatre colonnes, mais qui était 
déesse avant de devenir un morceau de terre. Callimaque (Hymnes : 
à Délos 4, 35-54) reprend la même idée que Pindare, mais en 
changeant le nom de l’île au moment de la naissance d’Apollon. Elle 
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 C’est la promesse la plus sacrée que puisse faire un dieu. 
372
 Délos, dans l’Hymne de Callimaque (IV, 201-205, texte 213) répond sans 
crainte à Héra. Héra, selon Callimaque (Hymnes : IV, 37-40, texte 215), pardonne 
à Délos car c’est une ancienne déesse, Astérie (d’où son nom), qui a quitté le ciel, 
fuyant les désirs sexuels de Zeus. Héra accorda plus d’importance au fait qu’elle 
préfère fuir et « avoir respecté sa couche » (Callimaque Hymnes : IV, 244-248, 
trad. E. Cahen). 
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était errante et après l’accouchement, elle serait fixée au sol. 
D’autres auteurs nous parlent simplement d’Ortygie373. 
 
Délos apparaît, dans les textes, comme une île à la 
personnalité propre. C’est une personnification plus qu’une figure 
mythologique374. Cela dit, malgré la force avec laquelle cette entité 
apparaît depuis les Hymnes Homériques, nous conservons peu 
d’images sur lesquelles l’île apparaît personnifiée. Plus 
concrètement, comme le signale Bruneau (LIMC, s. v. « Delos I », 
368), il y a peu de documents graphiques sur lesquels on puisse 
affirmer avec sécurité qu’apparaît représentée une personnification 
de Délos. Le problème, comme le signale l’auteur, est que les textes 
où Délos intervient ont peu d’utilité iconographique. Ils ne donnent 
pas de données ni d’attributs à celle-ci, on ne peut que déduire, étant 
donné le genre utilisé au fil de la conversation entre Létô et l’île 
(Hymnes Homériques : III), que Délos était femme. Les textes 
postérieurs ne vont rien ajouter de plus. 
 
Le résultat est que l’identification de Délos comme 
personnification va s’avérer extrêmement complexe. Au niveau 
iconographique, elle ne possède pas d’attributs spécifiques, et le fait 
que nous nous trouvions devant une femme ouvre la voie à un 
                                                          
373
 En accouchant d’Apollon, elle cessa d’être invisible et les navigateurs 
l’appelèrent Délos. C’est l’une des versions de l’origine de l’île. Apollodore 
(Bibliothèque : 1, 4, texte 135) parle aussi d’Astérie, et plus tard Hygin (Fables : 
53, texte 216) conservera cette version. Dans les Hymnes Homériques (III : 14-16, 
texte 60) l’auteur différencie la naissance des deux dieux : Ortygie et Délos, mais 
sans spécifier où se trouve la première. Strabon (Géographie : X, 5, 5, trad. R. 
Baladie) fait de même, mais il identifie Ortygie avec Rhénée. Cf. II. 2. « Les 
fascinants restes de l’époque classique ».  
374
 Bien que dans certaines versions du mythe, à l’origine, on la considérait une 
divinité qui, pour ne pas coucher avec Zeus, se jeta du ciel dans la mer et devint 
une roche : Astérie. Cf. note précédente.  
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spectre très vaste de déesses, héroïnes et population féminine pour 
pouvoir nous aventurer à une quelconque attribution375.   
 
Nous ne conservons qu’une image dont nous pouvons 
affirmer avec sécurité que nous nous trouvons face à une 
personnification de Délos, car une inscription l’identifie (fig. 3). 
C’est une pyxis attique à figures rouges provenant de Spina et 
conservée au Musée Archéologique National de Ferrara (fig. 2). Elle 
est datée d’entre 450 et 400 av. JC. et est attribuée au Peintre de 
Marlay (Beazley ARV 1963: 1277, 22 et Addenda 1989: 357)376. On 
y voit Létô qui regarde à droite, tenant une phiale, et devant, il y a 
un palmier et une biche. Face au palmier, Apollon regarde à droit et 
tient dans la main gauche une cithare et dans la droite une autre 
phiale. Devant, il y a un autel omphalotoïde (en forme d’omphalos), 
et en face, regardant vers la gauche, Artémis avec un carquois et une 
torche allumée, tenant une œnochoé. Derrière, se trouve un olivier et 
Délos, assise sur une pierre en forme d’omphalos, tenant une phiale 
et identifiée par une inscription. Derrière, Hermès. Il s’agit d’une 
scène continue, ce qui fait que l’on peut dire que le trépied se trouve 
derrière Hermès.   
 
L’organisation de la scène, complexe, se fait par paires de 
deux figures séparées par des symboles emblématiques : le palmier, 
l’olivier et le trépied. Les deux arbres encadrent la libation 
d’Apollon et Artémis sur l’autel omphalotoïde. C’est Artémis qui se 
livre à la libation et Apollon qui la reçoit. Artémis est la seule déesse 
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 Toute déesse, héroïne ou femme qui ne possède pas d’attribut spécifique et que 
nous identifions par contexte. La liste est interminable dans l’iconographie 
grecque.  
376
 Bruneau (LIMC, s. v. « Delos I ») précise, la datant d’entre 440 et 430 av. JC. 
Beazley (ARV 1963 : 1277, 22 Addenda 1982 : 178 et Addenda 1989 : 357) : 
Peintre de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2) ; Gallet de Santerre 
(1976 : 291-298 et 1982 : 214-215) ; Bruneau (1985 : 551-556) ; Berti, Restani  et 
Barker (1988 : 59) ; Capecchi  (1998 : Pl. 126.3). 
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qui va effectuer la libation, le reste des dieux vont aussi la recevoir, 
à l’exception d’Hermès qui observe, appuyé contre la roche et qui va 
transmettre ce qui se passe. La déesse est armée, et les arbres ont 
fleuri. Ils prennent part à la félicité du moment. Létô et la biche sont 
encadrés par le palmier et le trépied sur l’autel. La biche, juchée, 
lève la patte et le museau vers le palmier. C’est la clôture du cercle 
florissant du palmier dans l’iconographie qui fut si prolifique dans la 
Méditerranée377. Entre le trépied et l’olivier, Délos assise sur l’autel 
omphalotoïde et Hermès. Mais Létô, la biche, Délos et Hermès 
tournent le dos au trépied pour regarder la scène centrale : le palmier 
et l’olivier qui encadrent la libation d’Apollon et Artémis. C’est la 
scène principale. 
 
Létô, Artémis et Apollon vont offrir une libation sur un autel 
en présence de Délos. La libation a lieu à Délos et pour Délos. Ce 
qui est curieux de ce vase, c’est le mélange de symboles qui nous 
apparaissent. D’un côté la personnification de Délos, avec le palmier 
et la biche, nous situe la scène pendant un rituel délien. De l’autre 
côté, l’olivier met en relief la présence athénienne ; et le trépied et 
l’omphalos nous situent à Delphes. C’est-à-dire que nous trouvons, 
mêlés dans cette scène, des éléments qui sont, a priori, d’Apollon 
Délien, d’Apollon Delphien et d’Athènes. Des sources plus tardives 
reflètent la confusion entre les cultes à Apollon Délien et Apollon 
Delphien (Virgile Énéide : III,  92), mais pas à cette époque. Une 
confusion des cultes n’expliquerait pas cette image. 
 
Ce mélange d’éléments iconographiques attira l’attention 
Riccioni (1966: 177), qui tenta de conjuguer les différents éléments. 
Il l’expliquerait en disant que le trépied est un élément ornemental 
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 Cf. Chapa (1985, 1986A, et 1986B) ; Olmos (1992B ; 1996 ; 2000-2001 : 353-
378) ; Ruiz Rodríguez et Molinos (1995). 
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symbole général de pouvoir d’Apollon ; l’omphalos est un signe de 
pouvoir des anciennes divinités féminines comme Gaïa et Thémis 
dont Apollon a reçu son héritage, et désignerait Délos comme étant 
le centre culturel des Cyclades. 
 
Gallet de Santerre (1976: 294-298)378 croit que ni les 
omphalos ni les trépieds ne sont des éléments étrangers au rituel 
délien379. À son avis, ce vase possède des connotations politiques 
très claires, car non seulement il révèlerait l’intérêt des athéniens 
pour les cultes déliens (ce qui est évident), mais aussi une tentative 
de rapprochement de la part d’Athènes entre les Apollons de 
Delphes et de Délos. Ce mélange des éléments serait donc un effort 
de syncrétisme entièrement conscient de propagande religieuse. 
 
Bruneau (1985: 551-556) n’est pas d’accord avec cette 
interprétation. Il considère qu’aucun des éléments de la scène n’est 
étranger à Délos, et il voit sur ce vase une scène purement délienne. 
Il conclut en rejetant cette image en tant qu’élément mettant en relief 
une politique athénienne de rapprochement entre Delphes et 
Délos380.   
  
L’explication de Riccioni, que Bruneau considère comme la 
plus valide381, donne l’impression de vouloir associer d’une façon un 
peu forcée une série d’éléments qui, du moins en apparence, font 
référence à des lieux évidents. Même la mention de l’omphalos, qui 
pour cet auteur, serait un centre culturel des Cyclades, semble 
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 Le même auteur réaffirmerait ses idées plus tard, à l’encontre de l’opinion de 
Riccioni (1982 : 214-216). 
379
 Marcadé (1969 : 170) a déjà souligné, à propos de ce vase, l’apparition de deux 
figures trouvées sur les inventaires et représentant Apollon sur l’omphalos, pour 
indiquer les relations entre l’Apollon Délien et l’Apollon Pythien.    
380
 La même idée est reprise dans LIMC (s. v. « Delos I »  368-369).   
381
 LIMC, s. v. « Delos I ». 
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rechercher une explication qui semble, tel que le dit Metzger (1978: 
543), s’inspirer de l’intellectualisme des érudits du XIXè siècle. 
 
 Gallet de Santerre (1976: 294-298) est surpris par 
l’apparition de ces éléments qu’il tente de conjuguer d’une façon 
peut-être un peu exagérée. Il insiste sur l’intérêt qu’affichèrent les 
athéniens, depuis l’archaïsme, pour les cultes apolloniens de Délos 
et de Delphes, villes entre lesquelles il y eut de bonnes relations de 
par la spécialisation de leurs cultes. À Délos-même, il y eut un culte 
à Apollon Pythien. Ce vase est daté de l’époque de la seconde 
purification de l’île (426 av. JC.), qui est suivie de l’expulsion des 
déliens382, de la construction du temple d’Apollon dit des Athéniens 
(à partir de 425 av. JC.), et du pèlerinage de Nikias en 417 av. JC.383. 
Parallèlement, Athènes multiplie les offrandes à Delphes.  
 
Bruneau (1985: 551-556 et LIMC s. v. « Delos I »), en 
revanche, va dans la direction opposée. Il considère l’olivier non pas 
comme un élément de propagande athénienne, mais comme un 
élément ancien du paysage délien dont différents cadres de l’île 
témoignaient de la présence. Le trépied et l’omphalos sur ce vase, 
pour cet auteur, sont certes prioritairement delphiens, mais ce ne 
sont pas deux éléments étrangers à Délos, où ils sont documentés. La 
biche et Hermès ne sont ni proprement Déliens ni Pythiques. Quant 
au thème de l’existence d’une politique athénienne de 
rapprochement entre Delphes et Délos à l’époque du vase, Bruneau 
croit que ce n’est pas le cas, car la seule preuve de cette politique 
athénienne serait ce vase, puisqu’aucun autre document, écrit ou 
graphique, reflétant cette question, n’a été conservé. Aucun peintre 
n’a pu traduire de telles inquiétudes politiques. Metzger (1978: 543) 
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 Cf. pp. 182-185. 
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 Cf. pp. 408-476. 
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croit que si tel était le cas, le peintre du vase aurait eu comme 
modèle la grande peinture, l’excès d’inspiration intellectualiste pour 
interpréter cette céramique, dans ce cas attribué spécialement à 
Gallet de Santerre, insistant à nouveau sur ce point. 
 
La critique de Bruneau est peut-être un peu excessive. Il 
conviendrait de rechercher l’explication à un point intermédiaire 
entre cet auteur et Gallet de Santerre, en entendant l’image comme 
étant un reflet de l’intérêt politique athénien envers l’île mais sans 
aller jusqu’à cette tentative de jumelage entre Délos et Delphes. Il 
est vrai que l’omphalos et le trépied sont des éléments non déliés du 
monde délien, et que par extension, ils le sont d’Apollon. Il est 
difficile de croire à une confusion entre les cultes à Apollon 
Delphien et Délien, à cette époque fort différenciés, et dont le 
mélange ne se produirait que plus tard. Meztger lui-même, avant de 
réaliser une affirmation aussi dure à propos de l’article de Gallet de 
Santerre, doute quelques années plus tôt à propos de ces liens entre 
les deux sanctuaires384. 
 
Curieusement, entre les peu de fragments que l’on conserve 
de Semus, l’un mentionne les trépieds Déliens : 
 
« Homère [Iliade IX, 122] : "Sept trépieds qui n’ont jamais été au 
feu". C’était dans ceux-ci qu’ils mêlaient le vin qu’on allait boire : or, 
c’était là "le trépied", proprement dit, "de la vérité". Il appartient aussi à 
Apollon, à cause de la vérité de ses oracles. Quant à Bacchus, il lui est 
propre, à cause de la vérité qui suit l’ivresse. Semus de Délos [FGrH 396, 
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 Metzger (1951 : 26) dit exactement : « Avant tout, la difficulté est grande pour 
localiser des réunions semblables, que Delphes et Délos pourraient revendiquer 
avec la même vraisemblance. Vers la fin de siècle, on constate toutefois une 
nouvelle inquiétude, celle de situer à Delphes ces assemblées apolloniennes, 
inquiétude qui se traduit pas seulement par la juxtaposition d’éléments 
pittoresques, comme l’omphalos, le palmier et le trépied ».  
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fr. 16] dit : "C’est un trépied d’airain, non comme celui de la Pythie, mais 
un de ceux que l’on appelle lebes, ou chaudron. De ceux-ci, les uns 
l’allaient pas sur le feu, et l’on y mêlait le vin : les autres étaient les 
lœtrochooi, ou chaudrons à faire chauffer l’eau du bain ; comme on les 
mettait sur le feu, on les appelait empyribates, c’est-à-dire, allants au feu. 
Quelques-uns de ces vaisseaux avaient des oreilles ; mais on appelait 
généralement trépied tout ce qui avait une base à trois pieds » (Athénée 
Banquet des savants [Les deipnosophistes] : II, 38 A-B, trad. A. M. 
Desrousseaux). 
 
L’omphalos, bien qu’apparaissant documenté dans toute la 
Grèce de même que le trépied, est un élément qui nous remet 
essentiellement à Delphes385. Riccioni (1966: 177) voulut 
l’interpréter comme une allusion à la mère terre ou à Délos comme 
centre des Cyclades. Il interpréta l’omphalos comme la chaise du 
foyer civique personnifié386 sur la base de la citation de Callimaque 
(Hymnes : IV, 325-327, texte 217), qui nous parle de Délos comme 
foyer des îles qui rend les foyers prospères. De même que le foyer 
était situé au centre de la maison, Délos était située au centre des 
Cyclades et autour d’elle tournaient ses cultes. Autour d’elle « les 
îles forment un cercle, autour de toi font comme un cœur de danse » 
(Callimaque Hymnes: IV, 300-301, trad. E. Cahen).  
 
Le problème lorsque l’on réalise cette lecture de l’omphalos 
consiste à en préciser le sens exact. Il est possible qu’il fasse 
référence à un foyer au sens strict du terme, que ce soit une 
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 Amandry (1992 : 177-205) fait une intéressante étude sur les omphalos de 
Delphes. L’omphalos était dans le temple d’Apollon Pythien : il y a quatre 
inscriptions sûres et une probable parmi les inscriptions du temps du IVè siècle av. 
JC. qui ne laissent pas place aux doutes (Bousquet 1989 : 46 B III, 11. 4-5? ; 49 A, 
11. 10- 12 ; 56 I, 1. 32 ; 62 II B, 1.  75). Le deuxième omphalos fut trouvé à l’ouest 
du trésor des Athéniens, et est probablement du IVè siècle av. JC. Il portait une 
dédicace marathonienne. Il fut même envisagé que ce soit une copie pour les 
visiteurs (Courby 1915-1927 : 70).  
386
 Bruneau (1985 : 554) signale la statue d’Hestia assise sur un omphalos. 
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métaphore387 ou qu’il fasse référence au fait que Délos assiste Létô 
au moment de l’accouchement, car avec le temps il fut fait référence 
à elle comme nourrice d’Apollon388. Ce qui est vrai, c’est qu’il y a 
une certaine assimilation. Mais peut-être est-ce une lecture un peu 
métaphorique et qu’elle n’expliquerait pas entièrement l’apparition 
du trépied. En revanche, elle expliquerait l’apparition de Délos et de 
Létô recevant une libation dans une pyxis, vase typiquement 
féminin. 
 
La clé consiste à ne pas nous centrer sur ces éléments comme 
descriptifs du paysage, mais comme narratifs. Déjà en 2000, 
Lissarrague (55 et ss) soulignait comment l’omphalos apparaissait 
aussi dans des contextes clairement non delphiens comme Eleusis 
(Herrmann 1959 et Bousquet 1960: 258-262) ; les Hespérides 
(Metzger 1951: 243, n. 10 et pl. 33 et Clinton 1992) et Délos. Cet 
auteur insistait sur le fait que l’on peut considérer l’omphalos 
comme un emblème d’Apollon et de son pouvoir, mais qu’il apparaît 
dans des scènes qui n’ont rien à voir avec le contexte de Delphes, 
comme la mort d’Actéon389. Ainsi prendrait sens la théorie de 
Bruneau (Lissarrague 2000: 55 et ss) selon laquelle les éléments du 
paysage sont des éléments narratifs non descriptifs, ce qui fait que le 
trépied et l’omphalos symbolisent le pouvoir d’Apollon, pouvant 
désigner sans équivoque et au contraire un lieu spécifique. 
 
Partant de cette idée, si on passe en revue l’œuvre du Peintre 
de Marlay, ce n’est pas l’omphalos, mais le trépied, qui constitue un 
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 Cuenca et Brioso (75, n. 100) : de même que le foyer est au centre des maisons, 
Délos est au centre des Cyclades. 
388
 Les accouchements avaient lieu à la maison, dont le centre était le foyer. Létô 
accoucha à Délos, son foyer. Quant au fait qu’elle soit nourrice d’Apollon, cf. par 
exemple Callimaque (Hymnes : IV, 275-276, trad. E. Cahen : « De ce jour, 
nourrice d’Apollon, tu es de toutes les îles la plus sainte ».  
389
 La mort d’Actéon sur un cratère à volutes attique du Musée du Louvre de Paris 
(CA 3482), du Peintre des Satyres Laineux (Beazley ARV 1963 : 1277.22). 
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élément récurrent dans sa peinture. Il l’utilise dans des scènes qui 
font directement ou indirectement allusion à Apollon, à Delphes, ou 
plus concrètement aux qualités associées à ce sanctuaire. Au fond 
d’une coupe athénienne aux figures rouges, provenant de Spina, du 
Musée Archéologique National de Spina (Ferrara), datée de 450-400 
av. JC., on en trouve un exemple (fig. 47)390. Clytemnestre tient une 
hache dans la main pour tuer Cassandre, tombée sur l’autel qui se 
trouve derrière. Elle a un pied sur sa marche. Elle lève la main droite 
vers son attaquante et la gauche vers le ciel. Derrière, se trouve un 
arbre. Et derrière Clytemnestre, un trépied chu. Le Peintre de Marlay 
recueille le moment de tension maximum : la hache va prendre de 
l’élan pour tuer Cassandre, qui met la main devant son visage, 
atterrée, pour tenter d’arrêter son assassin. Elle la devine, elle 
appartient à Apollon et avec son assassinat, le trépied tombe. Ce 
n’est pas un élément qui appartienne au contexte mycénique, mais si 
à celui de Cassandre. 
 
L’apparition de symboles apolloniens comme le trépied ou le 
palmier qui sentent et souffrent avec leurs personnages dans des 
contextes a priori éloignés n’a rien d’étrange dans la peinture 
vasculaire grecque. L’hydrie Vivenzo (figs. 5 et 6)391 présenta une 
vision très tragique de cette idée face à la chute de Troie, avec un 
palmier malade. Wiencke (1954: 303) et Hurwit (1981-1982: 193-
199) signalèrent comment la nature regrettait la chute de cette ville. 
                                                          
390
 Beazley (ARV  1963 : 1280.64 , 1689) : Peintre de Marlay ; LIMC (s. v. 
« Kassandra I » n. 202 I) ; Descoeudres (1990: Pl. 19.1 I) ; Holliday (1993: 112-
113, Figs. 46-47 A, I) ; Knoepfler (1993: Pl. 6) ; Berti et Guzzo (1993 : 105, fig. 
85) ; Koloski-Ostrow et Lyons (1997 : 98, Fig. 11) ; Cavalier (1997 : 294, Fig. 
107) ;  Cohen ( 2000 : 78, Fig. 3.3 I). 
391
 Musée de Naples M 1480, du Peintre de Kléophradès (Beazley ARV 1963 : 189 
et 1632 ; Paralip. : 341) ; LIMC (s. v. « Astyanax I » n. 19 ; « Aias II » n. 44 ; 
« Aineias » n. 89 ; « Aithra I »  n. 67 ; « Andromache I » n. 47, « Ilioupersis » n. 
11). Concernant ce vase, une ample bibliographie est publiée. Cf. par exemple 
Lissarrague et Thelamon (1983 : 27) ; Ducrey (1985 : 245), Hurwit (1985 : 341, 
351), Shapiro (1994 : 166) ; Boardman (2001 : 88). Cf. pp. 524-526. 
  
 
311
Sur l’amphore attique à figures noires de Bologne-sur-mer, datée de 
540 av. JC. environ, œuvre de Exékias, qui représente le suicide 
d’Ajax, le palmier, en des terres lointaines protégées par Apollon, 
regrette cette mort (fig. 1) 392.  
 
Par conséquent, les symboles d’Apollon, et non seulement 
avec le Peintre de Marlay, deviennent des symboles universels qui 
sont siens. Ce qui est spécifique du Peintre de Marlay est l’emploi 
du trépied. Sur une œnochoé athénienne à figures rouges, datée de 
450-400 av. JC., provenant du Pirée, du Musée Archéologique 
National d’Athènes, il refait son apparition (fig. 48)393. Dessus, un 
jeune homme tient une lyre dans la main gauche. Il lève l’autre vers 
un trépied qui se trouve surélevé. Le trépied a été « divinisé » 
comme symbole d’Apollon au moyen de cet escabeau. C’est 
Apollon en soi, et le jeune homme lui dédie ses chants. Le trépied 
est le prix des concours corégiens, où nous pourrions encadrer cette 
scène. 
 
Un cratère en calice athénien aux figures rouges du même 
peintre, daté de 450-400 av. JC., de l’Ashmolean Museum d’Oxford 
en est le parfait exemple (fig. 49)394.  Un jeune homme vêtu et tenant 
une lyre et un satyre se trouvent face à face. Tous deux sont 
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 Ce vase a été largement reproduit. Les auteurs qui ont peut-être fait mention 
symbolique au palmier ont été Torr (1894 : 68-69) ; Moore (1980 : 417-434) ; 
Effenterre (1961 : II, 553-568) ; Somville (1981 : 744- 752) ; Vidal-Naquet (2002 : 
73). Cf. aussi Beazley (ABV 1956 : 145.18 ; Paralipomena 1971 : 60 et Addenda 
1989 : 40) ; Valavanis et Kourkoumelis (1996 : 46) ; Papers on the Amasis Painter 
and his World (1987 : 32, Fig. 4) ; Rizzo (1988 : 16, Fig. 7) ; Kurtz (1989 : Pl. 7 
A) ; Carpenter (1991 : Fig. 332 A) ; Shapiro (1994 : 152, Fig. 107 A) ; Buxton 
(1996 : Pl. 19 A) ; Angiolillo (1997 : 129, Fig. 72 A) ; Grmek et Gourevitch (1998 
: 139, Fig. 97) ; Wunsche (1998 : 129, Fig.188 A) ; Hedreen (2001 : Fig. 27 A) ; 
Stansbury-O'Donnell (1999 : 177, Fig. 75 A) ; Boardman (2001 : 63, Fig. 82) ; 
Latacz (2008 : 393-394, n. 137) et Mackay (2010 : Pls. 58-59, Charts. 1.4, 1.5, 2.2, 
3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). Cf. pp. 518-524. 
393
 Beazley (ARV 1963 : 1282) ; Tzachou-Alexandri (1988 : 318, n. 203). 
394
 Beazley (ARV 1963 : 1276.2, 1324 et Addenda 1989 : 357) ; Boardman (1989 : 
Fig. 242 A). 
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couronnés. Les sépare un grand trépied sur un autel, décoré de 
bandes et de lacets. C’est Nike, qui se trouve à gauche du jeune 
homme à la lyre, qui met les bandes au trépied, ainsi glorifié. Le 
trépied a acquis un protagonisme absolu, et il lui est rendu culte tant 
par les suiveurs d’Apollon (gauche) que par ceux de Dionysos 
(droite). Il semble plus lié au théâtre, il appartient à Dionysos, et il 
ne semble pas tant être un prix, comme dans le cas du vase 
précédent (fig. 48) 395. 
 
Si le peintre de Marlay accorde ce protagonisme sur certains 
de ses vases à cet élément, il n’y a rien de surprenant à ce qu’il 
l’intègre à ce vase délien, où il le place également en hauteur, sur un 
autel. Il l’introduit dans différents contextes relatifs au pouvoir 
d’Apollon.  
  
L’omphalos, comme Lissarrague l’a déjà souligné (2000: 55 
et ss), apparaît dans des contextes non delphiens comme la mort 
d’Actéon, ou Eleusis (Herrmann 1959 et Bousquet 1960: 258-262) ; 
les Hespérides (Metzger 1951: 243, n. 10 et pl. 33 et Clinton 1992) 
et dans ce cas Délos. Il devient un symbole complexe qui transcende 
Delphes, lié au pouvoir d’Apollon et de la triade, de même que le 
palmier fut associé avec le temps à Artémis indépendamment 
d’Apollon. Et aussi à son sens littéral et prix sur tout. 
 
Omphalos est, en première instance, nombril. Délos à cette 
époque non seulement était devenue le foyer des Cyclades 
personnifié, comme l’interpréta Riccioni (1966: 177), mais aussi un 
centre de pouvoir d’où les athéniens contrôlaient toute la 
Méditerranée Orientale. C’est le symbole du pouvoir d’Apollon 
centralisé à Délos, où les athéniens tinrent une politique si agressive 
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 Beazley (ARV 1963 : 1282) ; Tzachou-Alexandri (1988 : 318, n. 203). 
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de contrôle. Sur l’image, Délos reçoit la libation assiste sur 
l’omphalos, et cette même libation, réalisée par les dieux jumeaux et 
encadrée par olivier et palmier, a lieu sur un autel omphalotoïde. Ce 
n’est pas qu’il y ait un omphalos, c’est que Délos s’assoit dessus et 
que c’est dessus qu’une libation va être réalisée. À Délos et pour 
Délos. 
 
Nous nous trouvons face à un vase qui rehausse le pouvoir 
d’Apollon en général, et de Délos en particulier. Mais il y a toujours 
un élément qui, a priori, nous renvoie plus à Athènes qu’à Délos : 
l’olivier. Il est vrai qu’il y eut des cultes à Délos liés à cet arbre : 
celui de la tombe des Vierges Hyperboréennes396 et celui de la 
morsure au cours d’une étrange danse397. Du premier culte, on 
conserve peu de données, et elles sont tardives, et quant au second, 
le parcours des offrandes des hyperboréens, les Grecs le 
manipuleront jusqu’à le faire passer par l’Attique398. 
 
Il faut bien avoir les idées claires quant au fait que c’est un 
vase fait par des athéniens à l’idéologie athénienne399, des personnes 
pour lesquelles penser à un olivier n’est pas penser à un élément 
paysager sans plus de connotations. Il est évident qu’il y eût des 
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 Cf. pp. 196-199 et 153-154. 
397
 On sait peu de choses sur ce rituel. Callimaque (Hymnes : IV, 318-325, texte 
220) nous raconte, à propos de ceux qui arrivaient à Délos, qu’ils effectuaient leur 
danse en faisant le tour de l’autel. Ils étaient frappés au fouet et mordaient le tronc 
sacré de l’olivier, mains attachées dans le dos. Un jeu destiné à amuser Apollon 
enfant.  
398
 Les Vierges Hyperboréennes reçurent un culte ancien dans l’île. Lors du 
parcours des offrandes que les hyperboréens envoyaient à Délos, Hérodote 
(Histoire : IV, 33, 1-2, texte 95), au Vè siècle av. JC. reprend encore une tradition 
qui n’a rien à voir avec celle que citera, des siècles plus tard, Pausanias 
(Description de la Grèce : 31, 2, texte 219), lorsque le parcours a entièrement 
changé et que c’est Athènes qui contrôle et réalise désormais les offrandes au 
sanctuaire. Cf. pp. 196-200.  
399
 Bien qu’il soit apparu en Italie et avec une autre connotation pour l’acheteur, 
qui certainement y verrait un simple culte à Délos, ville sacrée dont la célébrité 
était notoire. 
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oliviers à Délos, comme autant d’autres plantes, de même que dans 
le reste de la Grèce400. Et tandis que les déliens n’utilisèrent le 
palmier qu’à une époque très tardive sur leurs monnaies, les 
athéniens si utilisèrent l’olivier, ce qui résumait parfaitement 
l’identification avec leur arbre401. Il est difficile de croire à 
l’innocence de ce motif sur un vase fait par des athéniens et à cette 
époque. Plus encore lorsqu’ils placent à la même hauteur les deux 
arbres. 
 
 Les intérêts qu’affichèrent envers le sanctuaire les athéniens 
depuis l’époque archaïque jusqu’à au moins l’époque romaine, 
lorsque Délos est déclarée colonie d’Athènes, sont évidents. Au 
cours de tout ce temps, il y a une multitude de demandes (Sparte, 
Rome) de concession de Délos comme partie intégrante de ce qui 
était déjà l’« Empire » athénien. Athènes manifeste un intérêt de 
contrôle politique et cultuel envers Délos d’une façon presque 
continue pendant plusieurs siècles. L’olivier ne correspond pas aux 
éléments avec lesquels le paysage délien était résumé, et donc il ne 
fonctionne pas dans ce type d’images comme simple élément 
décoratif pour figurer son paysage. 
 
                                                          
400
 Les études sur les cultures à Délos et Rhénée datent surtout, une fois encore, 
d’à partir du IVè siècle av. JC. Ces cultures ont été étudiées pour voir l’évolution 
des céréales et du vin dans l’Égée entre le IVè et le IIè siècles av. JC. (Couillod 
1990 : 115-140). L’étude portant sur les années 350-314 av. JC. est l’œuvre de 
Tréheux (1949 : 1012-1020). Sur la période d’indépendance délienne, cf. Kent 
(1948 : 243-338). Delos et surtout Rhénée avaient beaucoup de vignes : cf. 
Couillod (1990 : 120 et ss), Bruneau et Fraisse (1981 : 141-144) et Vial (1984 : 
320). C’est-à-dire que l’olivier n’était pas l’élément paysager-type de Délos. Il y 
avait des olivier, des légumes secs, des fleurs et des fruits (Deonna 1946 : 154-
163). 
401
 Cf. Robert (1951 : 147-156). Les monnaies, de par leur espace réduit et le désir 
de transmettre un message, ne présentent pas d’éléments purement décoratifs, tout 
va avoir une valeur narrative, outre le caractère officiel (García-Bellido et 
Blazquez 2001 : 1-2 et 55). 
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À l’époque où ce vase est peint, cela fait longtemps 
qu’Athènes a commencé à mêler délibérément ses mythes avec ceux 
de Délos. Une foule de textes tente de remplacer le palmier de 
l’accouchement de Létô par un olivier. Sur les images, comme celle 
de l’accouchement de Létô de la pyxis polychrome du Musée 
Archéologique National d’Athènes, datée de 400 av. JC., c’est la 
figure d’Athéna qui donne sa bénédiction à la naissance du dieu 
(Fig. 4)402. À partir du Vè siècle av. JC., commence à se produire 
une tentative d’« appropriation » de l’arbre de l’accouchement de 
Létô de la part des athéniens au niveau littéraire et iconographique, 
qui s’achèvera par le contrôle économique de l’île. Les athéniens 
tentèrent de remplacer l’arbre de l’accouchement de Létô, le 
palmier, par un olivier403. 
  
Le vase fut trouvé sur une tombe de Spina. Bien qu’à cette 
époque les connotations iconographiques aient déjà évolué, certains 
éléments sont parfaitement construits et assis404. Hermès, outre le 
fait de s’ériger en grand ami d’Apollon et patron des commerçants, 
dieu très approprié pour un sanctuaire comme Délos, est un être 
psychopompe. Le palmier est un arbre de vie et de régénération, 
accentué par la figure du faon, une iconographie très répandue dans 
le monde Méditerranéen. Le palmier apparaîtra sur des tombes 
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 LIMC (s. v. « Leto » n. 6 ; « Aphrodite » n. 1384, « Artemis » n. 1273, 
« Athena » n. 458, « Eileithya » n. 56) ; Philippaki (1972 : 134) ; Schefold (1981 : 
45, fig. 47) ; Metzger (1951 : 157-158) ; Carpenter (1991 : fig. 102) ; Roberts 
(1978 : Pl. 84.2). Cf. plus loin.  
403
 La première mention apparaît dans Euripide : Iphigénie en Tauride (1095-1105, 
texte 221). Cf. pp. 495-504.   
404
 Au Musée de Mykonos, est conservée une pièce curieuse. Une stèle en marbre 
blanc (Couillod 1974 : fig. 296). Elle est fragmentée, mais à gauche, sont 
conservés le torse et la tête d’un homme nu. Il porte la main à la tête surmontée 
d’une couronne, dont il reste les bandes bien qu’elle ait disparu. Dans la main 
gauche, il tient une branche de palmier. Il tourne la tête vers la gauche pour 
regarder un hermès. Selon Couillod (1974 : 291), l’artiste a voulu montrer le 
moment le plus glorieux du défunt : c’est le geste de l’athlète vainqueur qui 
exprime sa dévotion envers le dieu qui lui a accordé la victoire. 
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égyptiennes, avec l’offrant derrière, signe de naissance. C’est l’arbre 
qui reste. À Délos, la mort n’existe pas et le palmier accentue cette 
idée. Avec le temps, même, on croira qu’il existe des espèces qui ne 
meurent jamais405. L’omphalos était le lieu où se créait la 
communication entre le monde des vivants, les morts et les dieux 
(Pausanias : Description de la Grèce : X, 16,3). Régénération et vie 
pour une tombe de Spina. 
 
Une chose est aussi vraie que claire. Metzger (1996: 261) 
signale que « les peintres athéniens se sont très rarement occupé de 
situer précisément les scènes mythologiques et profanes qu’ils 
voulaient évoquer ». C’est nous qui déduisons que face à une scène 
arborant le palmier et la triade délienne, le plus logique est qu’elle se 
situe à Délos, mais le peintre donne peu de précisions 
supplémentaires, sauf sur ce vase. Ce sont les détails et le contexte 
qui nous situent les scènes. Le peintre ne s’occupe pas non plus du 
mélange de symboles de différents sanctuaires ou de sens en faveur 
de l’introduction d’éléments qui induisent à d’autres lectures, 
comme dans le cas du vase de l’Hermitage (fig. 53). La lecture 
littérale et quadrillée de symboles qui nous situent de façon fidèle en 
un lieu et non pas ailleurs, bien souvent, n’a pas lieu d’être.  
 
Le vase de Spina est le seul dont nous sachions en toute 
certitude qu’il présente une Délos personnifiée. Mais nous avons 
d’autres exemples dont l’identification dans le même sens a été 
posée par les chercheurs, bien qu’il y ait de sérieux doutes à ce sujet.  
  
Un second vase a été interprété comme personnification de 
l’île, cette fois en provenance de la Collection Várez Fisa du Musée 
Archéologique National de Madrid. Il s’agit d’un cratère à volutes 
                                                          
405
 Cf. pp. 506-509. 
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de provenance attique réalisé selon la technique des figures rouges 
(fig. 50). Il date de 450 av. JC. environ, et est attribué au peintre de 
Comacchio (Olmos 2003: 303-304). Au centre de la scène, apparaît 
un palmier et un autel. À gauche, et le regard tourné vers la droite, 
Artémis tient un pichet. De l’autre côté de l’autel, Apollon, branche 
de laurier en main, tient une phiale. À droite, il y a une figure 
féminine avec une branche fleurie, image qui a été interprétée 
comme étant une personnification de Délos. Les dieux vont réaliser 
une libation devant l’autel délien et la déesse participe à la fête. 
Olmos (2003: 303-304) souligne l’intérêt politique d’Athènes envers 
cette île, qui est mis en relief par des faits comme les purifications, 
exvotos comme celui de Nikias et l’institution des fêtes d’Apollon 
Délien. Désormais le modèle des dieux effectuant une libation sur 
leur propre autel sera l’exemple parfait pour les actions humaines. 
Apollon est en mouvement, il se tourne et son pied bouge. Il part, 
peut-être pour fonder Délos et y réaliser une nouvelle libation. 
Comme sur le vase précédent, l’inscription indiscutable de Délos fait 
qu’il est impossible de délier l’intentionnalité politique de ces 
images. Ce sont, comme nous le disions, des vases attiques réalisés 
pour les athéniens. 
 
Sur les représentations de territoires, les personnifications 
tiennent des fleurs dans la main, mais également Létô, héritière des 
déesses de la fécondité et mère par excellence. Dans la céramique à 
figures noires, elle apparaissait déjà ainsi, en compagnie de ses 
enfants et du palmier. Dans cette lignée, on pourrait penser, à mon 
avis, à la représentation de la triade délienne avec le palmier et 
l’autel, une scène très habituelle dans la céramique à figures 
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noires406. Maintenant, au Vè siècle av. JC., les dieux effectuent des 
libations sur leur propre autel. 
  
 Ce ne sont pas les seuls vases qui ont été identifiés par 
certains auteurs comme représentant des personnifications de Délos, 
mais ils n’en sont pas moins des attributions douteuses, voire 
gratuites (Bruneau LIMC s. v. « Delos I » n. 2). Ce fut le cas d’un 
cratère en cloche à figures rouges du Kunsthistorisches Museum de 
Vienne, en provenance d’Orvieto, et daté de la fin du Vè siècle av. 
JC. (Fig. 51) 407. Il fut attribué par Beazley (ARV 1963: 1318) au 
Peintre des Noces d’Athènes. La face A représente le jugement de 
Pâris. Pâris est assise, vêtu à l’orientale, sous un arbre. Il a un démon 
ailé sur le genou, qui appuie son épaule sur lui. Près de lui, 
apparaissent Héra, Athéna et Aphrodite assise avec Éros. Derrière, 
vers la scène, on voit arriver le chariot d’Hélios et Séléné ornée de 
bijoux et chevauchant. En dessous, Hermès allongé et à demi nu, se 
tourne pour contempler la scène. Il porte le caducée et est couronné 
de laurier. Deux feuilles de laurier pendent du fond du vase. Sur la 
face B, apparaissent différents dieux parmi lesquels pourrait se 
trouver Délos. Apollon est nu et tient une baguette de laurier dans la 
main et il y a un autre laurier derrière. Aphrodite avec deux Éros : un 
assis sur son épaule et l’autre volant à côté du premier qui lui touche 
l’autre épaule. À cette occasion, ils ne se sont pas dédoublés pour 
transmettre leur message à Pâris, qui se trouve à gauche de la scène, 
vêtu à l’orientale et muni d’une crosse. Aux côtés d’Aphrodite, se 
trouvent deux autres déesses, assises, couronnées, et munies de 
sceptres fleuris. On voit par transparence les seins de celle de droite. 
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 Cf. pp. 169-202 pour voir les exemples concrets.  
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 Beazley (ARV 1963 : 1318 ; Addenda 1982 : 181 ; Addenda 1989 : 363) ; CVA 
Kunsthistorisches Museum de Vienne (3, 23-24, 43, Pls. 120, 121, 120.1-6, 121.1-
6) ; Hahland (1930 : Pls.18-19 A, B) ; Metzger 1951 : 270 ; LIMC (s. v. « Delos 
I » n. 2 et « Aphrodite » n. 1431) ; Burn (1987 : Pls. 42-43 A, B, U, H) ; Robertson 
(1992 : Fig. 259 B) ; Boardman (1989 : Fig. 296 A) ; Campenon (1994 : Pl. 3.1 A). 
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Elles se tournent pour regarder Apollon et Pâris. Derrière la seconde 
déesse, se trouve un trépied. Une de ces déesses pourrait être Délos 
(Beazley: CVA 3, pl. 120-121). Metzger (1951: 270) interprète cette 
image comme le jugement de Pâris, mais n’identifie aucune image 
comme la personnification de Délos. Bruneau, au contraire, croit que 
ceci expliquerait la présence de Délos (LIMC s. v. « Delos I », n 2). 
J’ignore jusqu’à quel point le fait que l’image soit un jugement de 
Pâris explique l’existence d’une personnification de Délos. Le 
jugement de Pâris a lieu sur le mont Ida et non pas sur le Cynthe. 
S’il est vrai que l’exclusion de Pâris est liée à des activités 
prophétiques d’Apollon (indépendamment de qui, puisqu’il n’y a pas 
accord sur les sources, réalise la prophétie), et que dans les 
Euménides on lui reconnaît le rôle d’orientateur, ce travail serait plus 
lié à Delphes qu’à Délos ; d’où le fait que le trépied apparaisse, ce 
qui fait que la personnification de Délos a priori ne confèrerait pas 
non plus de sens à la scène.  
 
La représentation du cycle troyen sera bien souvent unie à 
des palmiers. Apollon est le grand protecteur de la ville, et en tant 
que tel, l’arbre qui est devenu son gardien universel. Il sent et 
souffre avec elle. D’où le fait que parfois, le palmier préside ce 
jugement, comme à l’extérieur d’une coupe athénienne à figures 
rouges en provenance de Cervetri, de 500-450 av. JC., attribuée au 
Peintre de Briseis (Beazley ARV 1963: 406.8 et Paralipomena: 
1971: 371) (Fig. 52)408. À droite, Pâris tenant une lyre est assis sur 
une roche, les yeux levés vers le ciel. Ses pieds reposent en hauteur, 
de même que le palmier qui se trouve devant lui. Hermès le suit, 
attendant le résultat du jugement pour le lui transmette, ainsi que les 
trois déesses. Le palmier symbolise non seulement ici le parage 
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 Signé « Brygose » [Poiesen]. Beazley (ARV 1963 : 406.8 ; Paralipomena 1971 
: 371 ; Addenda 1982 : 115 et Addenda 1989 : 232) Peintre de Briseis ; LIMC (s. v. 
« Paridis Iudicium » n. 35 A). 
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étranger, mais fait également allusion au tragique dénouement de ce 
jugement, ce à quoi il conduisit : Troie. Pâris est représentée comme 
la Pythie, Hermès est associé au prêtre, et c’est le palmier qui sépare 
le monde profane de celui du temple. Le palmier a tout à fait son 
sens dans ce cycle, mais pas quelque chose d’aussi spécifique que 
Délos. 
 
Sur un vase connu, que nous traiterons plus en avant, 
apparaît une scène liée à Delphes sur la face A, l’échange du 
sanctuaire entre Apollon et Dionysos à Delphes avec le palmier, 
l’omphalos et un trépied en toile de fond (fig. 53) ; et sur la face B, 
le jugement de Pâris (Fig. 54). Il s’agit du cratère en cloche à figures 
rouges du Musée de l’Hermitage (Saint Petersburg)409. Il provient 
aussi d’Athènes, et est daté de la fin du Vè siècle av. JC. Pour 
représenter le jugement de Pâris, le peintre nous présente à nouveau 
un Pâris vêtu à l’orientale assis sur un rocher. Devant lui, Athéna 
debout, et Aphrodite assiste avec Éros. Derrière, Hermès couronné 
de laurier, Héra assise, Éris et Thémis. En haut, Séléné et Eos dans 
des chars. Zeus et Hébé. 
 
Tant le cratère en cloche du Kunsthistorisches Museum de 
Vienne que le vase de l’Hermitage nous situent dans deux contextes 
semblables. Ce sont des vases masculins, mais appartenant au 
domaine du civilisé. La représentation du jugement de Pâris sur la 
face A des deux vases correspond à des scènes qui font référence à 
des éléments delphiens sur la face B. Même la représentation 
d’Hermès sur la face B du vase de l’Hermitage arbore des éléments 
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 Beazley (ARV 1969 : 1185, 7 ; Paralipomena 1971 : 460 et Addenda 1989 : 
341) : Peintre de Kadmos ; LIMC (s. v. « Hera » n. 411A) ; Metzger (1951 : 177, 
182 ; Arafat (1990 : 122-3, Figs.4-5) ; Paribeni et Capecchi (1998 : Pl.126.1) ; 
Lissarrague (2000 : 63, fig. 5).  
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apolloniens ou des réminiscences de la représentation de ce dieu, 
non spécifiques de Délos. 
 
La même représentation hypothétique d’une personnification 
de Délos est proposée par Bruneau (LIMC s. v. « Delos I » n. 3) sur 
un cratère en calice du Musée National d’Agrigento, daté de la fin 
du Vè siècle av. JC., mais avec tout autant d’imprécision410. Metzger 
(1996: 263-264) a également voulu voir une personnification de 
Délos sur le vase de l’accouchement de Létô du Musée 
Archéologique National d’Athènes (Fig. 4)411, sans base 
convaincante pour cela, et sur un cratère en calice à figures rouges 
provenant de Sicile, probablement d’Agrigento, du Musée 
Archéologique Régional de Palerme, attribué au Peintre de Meidias 
(fig. 55)412. Il date de la fin du Vè siècle av. JC. Dessus, apparaît 
Apollon assis avec une branche de laurier dans la main droite et 
couronné de la même plante. Devant lui, Artémis, portant carquois et 
couronnée, tient une œnochoé et une phiale. Elle va réaliser une 
libation devant lui. Derrière Artémis, Létô couronnée, les cheveux 
tressés, tient un sceptre et une branche de laurier. Entre les deux 
déesses, se trouve un palmier au tronc épais et à la petite tête, sans 
dattes. Derrière Apollon, pend une couronne de laurier et il y a une 
autre déesse. Elle est aussi couronnée, a les cheveux attachés et sa 
branche de laurier, qui regarde vers le bas, est plus petite que celle 
du dieu. La soi-disant personnification tient dans la main une 
branche de laurier, peu appropriée pour Délos mais plus pour 
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 Cf. LIMC (s. v. « Delos I » n. 3) ; Beazley (ARV 1963 : 1321 et Paraliponema: 
478). 
411
 Cf. pp. 323-333 ou 251-261. 
412
 Furtwangler (1904-1930 : Pl. 59.1) ; Beazley (Paralipomena : 478 ; ARV 1963 : 
1321.9, 1690 et Addenda 1989 : 363) ; LIMC (s. v. « Phaon » n. 3) ; Thompson 
(1963 : 23, Fig. 41) ; Boardman (1989 : Fig. 300) ; Moscati et Di Stefano (1991 : 
110-111, n. 126). 
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Delphes ; ce qui fait que quoi qu’il en soit il s’agirait de la deuxième 
enclave. 
   
 C’est-à-dire que nous nous trouvons devant une 
identification difficile du fait du manque d’attributs spécifiques. À 
l’exception du premier exemple cité, celui du Vase de Spina, où 
l’inscription nous donne une identification sûre, nous n’avons 
aucune donnée pour assurer l’apparition d’une personnification de 
Délos dans aucune autre scène. Pas même le contexte dans lequel se 
déroule l’image, puisque parfois l’explication à l’apparition d’un 
personnage féminin nous renvoie bien plus logiquement à un autre 
contexte, qui en outre n’est pas aussi forcé. Il serait difficile de 
parvenir à une conclusion déterminante sur la question ; il nous 
manque des données sur cette iconographie, des données que les 
sources, peu explicites sur cette matière, ne nous fournissent pas. 
 
Mais même le cas du Vase de Spina s’avère complexe, bien 
qu’ayant été largement traité par les chercheurs, du fait du mélange 
de symboles qui y sont représentés. Bien qu’étant divisée par 
couples, la scène principale est celle encadrée par l’olivier et le 
palmier fleuris, où Apollon et Artémis réalisent une libation sur un 
autel omphalotoïde. L’emploi de l’omphalos n’est pas dû 
uniquement à un transvasement des symboles d’Apollon, il possède 
une fonction concrète : il reçoit une libation et est siège de Délos. 
Délos est devenue le centre depuis lequel Athènes contrôle le 
commerce entre Orient et Occident. L’élément récurrent du Peintre 
de Marlay pour symboliser le pouvoir d’Apollon est le trépied. Le 
palmier est l’arbre de l’accouchement de Létô, et l’olivier, bien que 
jouissant d’une grande tradition à Délos, ne peut être délié de 
l’association visuelle que tout athénien ferait en le voyant.  
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B. Le palmier comme élément localisateur du 
sanctuaire de Délos 
  
Malheureusement, et malgré la multitude d’images 
conservées qui nous renvoient à l’île de Délos, rares sont celles qui 
recueillent le moment concret de l’accouchement de Létô. Parmi 
elles, se trouve, de façon très éloquente, celle qui sert de base à notre 
étude, qui reflète beaucoup plus que le mythe dans lequel nous nous 
trouvons plongés, nous servant de support pour une approche de 
l’étude de l’iconographie de l’accouchement, la manipulation 
politique de l’image et l’analyse de l’évolution d’un ancien élément 
iconographique qui en arrive à se transformer en un signe 
d’identification topographique. Les grecs ne sont pas prolifiques en 
représentations de l’accouchement, ce qui fait de ce vase une 
exception. 
 
Il s’agit d’une pyxis polychrome du Musée Archéologique 
National d’Athènes, datée en principe d’entre 370 (Schefold) et 340-
330 (Philippaki) av. JC., mais selon une fourchette chronologique 
allant jusqu’à 400 av. JC.413. Dessus, Létô accouche, s’accrochant de 
la main droite à un palmier et entourée de diverses figures féminines 
(fig. 4). Létô, au centre, assise sur une chaise, s’accroche à un 
palmier. Elle a le torse demi-nu, et les cheveux en bataille. Derrière, 
Artémis soutient son bras gauche en l’étendant et avec le droit, elle 
la tient de l’autre côté. Elle porte l’himation, le sakkós et un collier. 
Derrière Artémis, Ilithye la tient contre elle à l’aide de l’épaule et du 
bras. Elle porte l’himation, a les cheveux retenus par un diadème et 
porte un collier. Devant Létô, se trouve Athéna. Elle est plus grande 
                                                          
413
 LIMC (s. v. « Leto »” n. 6 ; « Aphrodite » n. 1384 ; « Artemis » n. 1273, 
« Athena »” n. 458, « Eileithya » n. 56) ; Philippaki (1972 : 134) ; Schefold (1981 
: 45, fig. 47) ; Metzger (1951 : 157-158) ; Carpenter (1991 : fig. 102) ; Roberts 
(1978 : Pl.84.2). 
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que le palmier lui-même. Elle se trouve de face et tourne la tête pour 
regarder ce qui se passe. Son regard est tourné vers l’entrejambe de 
Létô, de là où va sortir Apollon. Sa main gauche tient une lance, et 
la droite repose sur un bouclier orné de la tête de la gorgone, dont le 
regard est également posé sur l’entrejambe de Létô. Derrière Athéna, 
Aphrodite, les cheveux attachés et portant un collier, est assise avec 
Éros sur les genoux. Derrière eux, une déesse aux cheveux attachés 
qui va partir en courant : Iris. Deux autres déesses de plus, l’une 
assise et les cheveux attachés et l’autre debout portant le sakkós, se 
retournent, distraites.  
 
Les Hymnes Homériques (À Apollon: 116-118, trad. J. 
Humbert) nous racontent comment « Létô fut à l’instant saisie par 
les douleurs, et eut le désir d’enfanter. Jetant ses bras autour du 
Palmier, elle enfonça ses genoux dans l’herbe tendre ».  
  
Il n’existe pas de correspondance avec la position choisie par 
le peintre pour représenter le moment de l’accouchement et la 
narration de l’Hymne Homérique : Létô apparaît assiste sur une 
chaise. Sa ceinture est défaite, et les boucles de ses cheveux tombent 
désordonnées sous l’effort de l’accouchement. « Létô aux tresses 
d’or » (Hymnes Homériques : À Apollon, 205, trad. J. Humbert) 
apparaît représentée comme telle. Environ quatre siècles séparent 
l’Hymne Homérique à Apollon et la pyxis du Musée d’Athènes, soit 
un temps largement suffisant pour changer une tradition d’accoucher 
à genoux par celle d’accoucher assise sur une chaise dont les motifs 
sont certainement pratiques414. Quatre siècles qui mettent en relief 
comment les croyances survivent plus longtemps que les formes 
plastiques, qui se renouvellent sans cesse (Demargne 1929: 382-
429). La représentation plastique du vase ne serait qu’un reflet de 
                                                          
414
 Cf. pp 88-97. 
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l’évolution de ce type de pratiques. Le peinte fixe un iconogramme 
lisible pour le spectateur qui, dans ce cas, et s’agissant d’un vase 
féminin, est une femme. S’accrocher à un palmier est un geste de 
secours qui était connu dans la céramique à figures rouges. Il est 
typique de Cassandre, par exemple415. Le peintre a besoin 
d’exprimer clairement qu’il s’agit d’un accouchement. Représenter 
la déesse assise est la façon de rendre lisible l’image ou la manière 
dont le peintre conçoit un accouchement à l’époque classique. Par 
ailleurs, l’élément qui nous permet d’identifier que nous nous 
trouvons face à l’accouchement de Létô, et non pas devant un autre, 
ou devant une femme assise, est le palmier. C’est un élément qui a 
perdu son utilité première : il ne sert plus d’appui à la future mère. 
Mais il nous sert à identifier le mythe416. 
 
L’une des figures ayant un rôle plus prépondérant sur 
l’image est celle d’Athéna. La déesse apparaît représentée armée et 
plus grande que toutes les autres. Elle regarde l’événement de la 
naissance divine au premier poste. Son bouclier est appuyé sur le 
palmier, et le cache même, tout en servant d’appui à son bras, qui 
repose soulagé dessus. Elle tourne la tête et l’incline vers le bas, 
regardant très explicitement la zone exacte par laquelle va sortir le 
dieu Apollon. Elle contemple l’événement au sens littéral. 
 
Ce jeu de regards est accentué par le bouclier de la déesse. 
Représenté de côté, il présente le dessin d’une gorgone de face dont 
le regard, apotropaïque, est également tourné vers l’entrejambe de 
                                                          
415
 Cassandre le fera pour demander protection face à l’attaque d’Ajax.  
416
 Bien qu’à l’époque où ce vase est peint l’arbre ait perdu son utilité 
fonctionnelle, le palmier reste l’élément principal du mythe de la naissance 
d’Apollon. Pour réaliser ce type d’activité, nous n’avons pas besoin d’une espèce 
d’arbre en particulier, mais toutefois, ce mythe, et par extension le peintre du vase, 
choisirent un palmier comme arbre le plus représentatif de ce moment. Cf. pp. 
130-147. 
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Létô. La parturiente regarde aussi cette zone. Les trois regards se 
croisent en attendant l’arrivée d’Apollon. Malgré l’importance que 
donna le peintre à la figure d’Athéna, aucun des textes anciens sur la 
naissance d’Apollon ou l’accouchement de Létô ne lui accorda une 
telle catégorie. Normalement, elle n’apparaît même pas. Les 
athéniens se sont approprié la cité, et cela va se voir parfaitement sur 
cette image, où c’est Athéna qui donne sa bénédiction à la naissance 
du dieu.  
 
 Les textes conservés les plus anciens reprennent la façon 
dont Létô, pour accoucher, s’accroche à ou s’appuie sur un palmier, 
mais cependant, parfois, et de façon plus tardive, l’arbre mentionné 
lors de l’accouchement de Létô est un olivier, ou moins souvent, un 
laurier417. La première fois où nous avons la preuve de la tentative 
de remplacement du palmier de l’accouchement par un olivier est 
l’une des dernières tragédies d’Euripide, Iphigénie en Tauride (1097 
et ss, texte 221)418. Si la domination de Délos par Athènes 
commença à la moitié du VIè siècle av. JC., à partir du Vè siècle av. 
JC. sa domination devient omnipotente, en faisant un sanctuaire 
dépendant de la cité, où les habitants eux-mêmes avaient des droits 
très limités, ce qu’ils avaient obtenu à travers les purifications et 
l’expulsion des déliens.  
  
L’intérêt athénien pour le contrôle de l’île est évident depuis 
une époque ancienne (qui devient spécialement évidente à partir du 
Vè siècle av. JC.), surtout à partir du moment où les naxiens, à 
                                                          
417
 Le thème du laurier, arbre lié à Delphes, résulte d’une association à Apollon. 
Au sujet du thème du changement de l’arbre de l’accouchement de Létô, cf.  pp. 
495-504. 
418
 Jose Luis Calvo Martínez, dans son commentaire de ce fragment, dit toutefois 
que « le palmier et le laurier sont les différents objets sacrés que toute tradition 
grecque met en rapport avec la naissance d’Apollon et d’Artémis à Délos » 
(Euripide Iphigénie en Tauride : n.58, trad. Gredos). Rien n’est moins éloigné de 
la vérité, le laurier n’a rien à voir avec cette naissance du dieu. 
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l’époque archaïque, commencèrent à montrer une inquiétude 
croissance envers cette question. Euripide, citoyen athénien, 
n’échappe pas à cet intérêt envers Délos, qui se manifeste déjà dans 
deux tragédies antérieures419, mais il introduit délibérément, et 
connaissant à la perfection le mythe ancien, la variante de l’olivier 
dans l’une de ses dernières œuvres. 
 
 Pour des motifs politiques, économiques et religieux qui 
aideraient à contrôler l’enclave avec plus de facilité, l’on commence 
à tenter de changer l’arbre de l’accouchement de Létô420. Ce reflet 
explicite dans les textes est visible implicitement sur le vase qui 
nous occupe. Bien qu’au niveau iconographique l’arbre auquel 
s’accroche Létô soit un palmier et non un olivier, Athéna, la déesse 
protectrice d’Athènes, est la plus grande de la pyxis et celle qui 
contemple l’événement au premier poste. C’est la figure qui arbore 
le plus fort protagonisme. La grande cité, d’une façon ou d’une 
autre, a besoin de laisser trace de son hégémonie sur l’île à travers 
des éléments attiques421.  
 
Ce qui se fait très clairement. Athéna a posé le bouclier au 
sol, et son coude repose dessus. Elle tient la lance de l’autre main. 
Elle regarde directement vers le lieu d’où va sortir Apollon. Le 
bouclier touche Létô elle-même et masque le palmier, se situant 
devant lui. C’est le centre de l’action, Apollon va arriver. La déesse 
donne sa bénédiction, elle est le témoin d’honneur. Elle n’aide pas à 
                                                          
419
 Dans Hécube  (455 et ss, texte 222) et Ion (919 et ss, texte 223).  
420
 Au plan littéraire, le changement de version du mythe fut très relatif, car la 
tradition du palmier était si ancienne (comme le soulignent Homère ou les Hymnes 
Homériques) que l’introduction de variantes eut peu de succès et rares seront les 
auteurs qui conserveront cette tradition. Cf.  pp. 495-504. 
421
 Sur le vase du Musée Archéologique National de Ferrara, cette problématique 
avait déjà été posée. Cf. pp. 303-316 ou 232-245. 
 
  
 
328
l’accouchement, mais l’encourage, elle protège et favorise la 
nouvelle naissance. 
 
Ce que nous voyons, comme l’a déjà indiqué Gallet de 
Santerre (1958: 193: 195), c’est un effort pour unir les coutumes 
religieuses de la métropole aux cultes indigènes les plus vénérables. 
Le peintre ne change pas ici, comme dans le cas des textes, l’arbre 
de l’accouchement de Létô, mais il introduit la figure d’Athéna 
comme forme de propagande politique. Les athéniens innovent peu 
en ce sens, et même, ils tentent, particulièrement à compter du IVè 
siècle av. JC. avec Hypéride, de démontrer que les déliens sont 
débiteurs des athéniens en questions de mythologie (Roussel 1987: 
199-200). À tel point que lorsqu’en 167 av. JC. les athéniens 
obtiennent Délos à l’issue de la période d’indépendance, ils vont 
considérer que les romains n’ont fait que rendre l’Attique à son 
ancien héritage. Délos appartiendra toujours à Athènes.  
  
 Bien qu’Athéna soit l’un des personnages représentés les 
plus importants du vase, ce n’est pas le seul. Plusieurs sont les 
figures féminines qui accompagnent l’accouchement. À l’exception 
du cas d’Aphrodite, Athéna et Létô, aucune des déesses représentées 
n’a d’attributs. Ce qui a rendu très difficile la tâche de les identifier, 
et explique que les auteurs, bien souvent, laissent ce point comme 
une interrogation non résolue. 
 
Derrière Létô, une figure féminine aux cheveux attachés 
portant un sakkós soutient la déesse des deux bras. L’un atteint le 
palmier lui-même. L’autre reste à la hauteur de la chaise. Elle a été 
interprétée comme une éventuelle Artémis, ou Ilithye, sans précision 
de la part des différents auteurs. Icard-Gianolo et Kahil (LIMC s. v. 
« Leto » n. 6) et Fol (LIMC s. v. « Artemis » n. 1273) laissent la 
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chose en doute. Pour Demarge, il s’agit d’Ilithye (LIMC s. v. 
« Athena » n. 458). Olmos (LIMC s. v. « Eileithya » n. 56) souligne 
comment Létô est aidée par deux déesses qui peuvent être Artémis et 
Ilithye, ou la Moïra Lachesis (déesse du destin) et Ilithye 422.  
 
Le reste des divinités qui apparaissent représentées sur le 
vase sont encore plus difficiles à identifier. Ceci a fait que dans bien 
des cas, les auteurs ne se soient même pas aventurés à réaliser une 
identification. Seuls Kahil et Icard-Gianolio (LIMC s. v. « Leto » n. 
6) tentent une attribution plus précise, bien qu’accompagnée d’un 
point d’interrogation qui met en relief la difficulté de la concrétiser. 
Le reste des auteurs soit ne les mentionnent pas, soit parlent 
simplement d’« autres divinités », n’identifiant qu’Athéna, 
Aphrodite et Éros (LIMC s. v. « Artemis » n. 1273, « Athena » n. 
458, et « Eileithya » n. 56) et Létô. 
 
Derrière cette figure, une autre avec les cheveux semi-
attachés tient la première. Elle ne le fait pas aussi fermement, mais 
elle touche plutôt ou appuie la figure qui se trouve devant elle. Kahil 
et Icard-Gianolio (LIMC s. v. « Leto » n. 6) posent qu’il pourrait 
s’agir de Thémis. D’une façon un peu osée et sans base, Metzger 
(1996: 263) avance qu’il peut s’agir d’une personnification de 
Délos423. La suit une troisième figure féminine, avec les cheveux 
attachés par un bandeau, demi-nue, une main levant le voile, tandis 
qu’elle tourne la tête du côté contraire. Icard-Gianolio (LIMC s. v. 
« Leto » n. 6) croit qu’il peut d’agir d’Amphitrite. Une autre femme 
qui n’est pas identifiée la touche et se tourne du même côté. 
 
                                                          
422
 Delivorrias, Berger-Does et Kossatz-Deissmann n’interviennent pas sur cette 
partie du vase (LIMC s. v. « Aphrodite » n. 1384). 
423
 Quoi qu’il en soit, Délos est mentionnée dans les sources comme nourrice 
d’Apollon, jamais comme protectrice de l’accouchement. 
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Derrière Athéna se trouve une figure assise sur une chaise, à 
demi-nue, avec un enfant ailé. C’est Aphrodite. Derrière elle, il y a 
une autre figure féminine qui la touche et la regarde. On dirait 
qu’elle va partir en courant du côté opposé. Elle a été interprétée par 
divers auteurs (Delivorrias, Berger-Does et Kossatz-Deissmann 
LIMC s. v. « Aphrodite » n. 1384 ; Icard-Gianolio et Kahil  LIMC s. 
v. « Leto » n. 6) comme étant Péitho, déesse de la persuasion, qui 
accompagne Aphrodite à de multiples reprises ; mais les doutes 
restent sérieux à ce propos. 
 
Malgré tous ces doutes, une idée est claire : comme ce type 
de scène l’exige, nous sommes devant une scène ou une ambiance 
pleinement féminine, à l’exception de la figure d’Éros, qui 
fonctionne comme accompagnateur de sa mère. À l’accouchement 
n’assistent que des femmes. La scène féminine mortelle est 
transposée au monde du divin. Si on omet l’intromission d’Athéna, 
on dirait presque une narration explicite des Hymnes Homériques. 
Tant dans l’Hymne Homérique (III, 118-122, texte 224) que sur le 
vase, ce sont les femmes qui aident à l’accouchement. De même que 
dans la vie réelle, dans la Grèce antique, le peintre nous reflète 
l’ambiance qui se déployait lors de ce type d’activité, une activité 
pleinement féminine  où l’homme, ou le médecin, n’intervenait que 
dans les cas difficiles. Ce sont les femmes, les déesses qui assistent à 
l’accouchement divin et qui aident à son déroulement. L’ambiance 
féminine est soulignée par l’usage des colliers pour presque toutes. 
Y compris Athéna, la déesse armée. Un élément, le collier, très 
utilisé dans les cultes de Délos. Il est associé à la forme du vase en 
soi. C’est une pyxis, les boîtiers cylindriques qu’utilisaient les 
femmes grecques pour conserver leurs bijoux et objets de toilette. 
Donc une scène féminine soulignée au maximum où contenant et 
contenu sont liés. 
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Deux figures sont indispensables pour que l’accouchement se 
déroule normalement : Ilithye, déesse protectrice des 
accouchements, sans laquelle Létô ne pouvait pas accoucher. Il fallut 
même l’attendre car Héra la retint à l’aide de subterfuges ; et 
Artémis, la sœur née avant, et qui même dans certaines versions du 
mythe aida sa mère à donner le jour. Toutes deux fonctionnent 
comme déesses protectrices des accouchements, mais l’une le 
favorise et l’autre aide, textuellement, à donner le jour. Les femmes 
invoquent depuis bien longtemps Artémis protectrice de 
l’accouchement424 et cela a été souligné par de nombreux exvotos 
que les femmes déposèrent à Délos425. 
 
Sur la scène qui se déroule, la femme qui se trouve derrière 
Létô et la tient, et qui même s’appuie sur elle par derrière, l’aide 
littéralement à accoucher. À l’époque où ce vase est peint, à Délos a 
déjà été construit tout un culte à Artémis comme déesse protectrice 
des accouchements. Dans le cadre de cette fonction, la déesse 
n’apparaît pas avec les attributs auxquels nous sommes accoutumés, 
mais elle les abandonne pour remplir cette fonction de maïa, de 
femme du foyer qui aide à accoucher. Artémis elle-même annonça 
au moment de naître qu’elle habiterait « les monts, et ne fréquenterai 
les cités des hommes qu’appelée à l’aide par les femmes que 
tourmentent les âpres douleurs » (Callimaque Hymnes: III, 20-22, 
trad. E. Cahen). Immédiatement après sa naissance, elle aida sa mère 
à accoucher, et elle conserva ce patronage. À cette époque, elle est 
déjà invoquée comme déesse de l’accouchement426.  
                                                          
424
 Bien que dans l’Hymne Homérique, Artémis n’aide pas sa mère à accoucher, à 
l’époque classique, Artémis aide les parturientes à le faire. C’est ce mélange du 
quotidien et du mythe qui est représenté sur le vase. Cf. pp. 374-402. 
425
 Cf. pp. 373-402. 
426
 Cf. pp. 380-398.  
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La figure de derrière, qui par le contact semble également 
aider mais moins explicitement et plus indirectement, favorisant 
l’accouchement, ressemble plus à une Ilithye, nécessaire dans cette 
scène pour que la naissance ait lieu. À cette époque, Artémis a 
assumé une partie de l’ancien rôle d’Ilithye427. Ainsi, à titre 
anecdotique, les trois figures qui nous sont citées comme 
nécessaires, dont parle Gazuit (1989), semblent liées directement à 
l’accouchement de Létô comme collaboratrices ou observatrices, car 
le reste assistent à la même scène mais se tiennent un peu éloignées 
du déroulement des faits. Trois figures qui pourraient parfaitement 
être Artémis, Ilithye et Athéna. Une idée ancienne est reprise : la 
première mention connue autour du thème des accouchements date 
d’environ 1500 av. JC., et se déroule de la même manière428.  L’idée 
des trois femmes aidant lors de l’accouchement, même si liée à la 
position sociale de la femme enceinte, était quelque chose de 
relativement répandu. 
 
Pour identifier le reste des figures, nous avons de sérieuses 
difficultés, mais il semble que la thèse d’Icard-Gianolo et Kahil 
(LIMC s. v. « Leto » n. 6) soit plutôt juste. Une fois de plus, les 
Hymnes Homériques nous disent qui se trouvait là : 
 
                                                          
427
 Le rôle de la déesse protectrice des accouchements, plus qu’à Létô ou à Ilithye,  
revint à Artémis. Ilithye est une divinité ancienne venue de Crète, à la personnalité 
très confuse et ambiguë. Son culte exista à Délos avant les ioniens (Demangel 
1922 : 88-89), moment où il est absorbé par la personnalité d’Artémis. Cf. pp. 380-
398. 
428
 Maspero (1911 : 76) se réfère à la culture égyptienne et narre l’accouchement 
de Rouditdidit et comment Râ appela pour cela plusieurs déesses, comme Isis et 
Haqit (déesse protectrice des accouchements à tête de grenouille). Alors, « Isis se 
met devant elle, Nephthys derrière, et Hiquit se livre aux manœuvres de 
l’accouchement ». 
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« Les déesses étaient toutes dans l’île, et les plus nobles –Dioné, 
Rhéa, Thémis d’Ichnae et la bruyante Amphitrite– ainsi que les autres 
immortelles, sauf Héra aux bras blancs » (Hymnes Homériques : À 
Apollon, 92-95, trad. J. Humbert).  
 
Il est difficile, voire risqué, de désigner qui est qui. Des 
déesses de l’Olympe, ou celles mentionnées dans l’Hymne 
Homérique et les plus nobles, celles qui jouissent des attributs les 
plus clairs sont Aphrodite, Athéna, Artémis, et peut-être Héra. 
Aphrodite et Athéna sont parfaitement identifiées. Artémis laisse de 
côté les flèches et le chiton court lorsqu’elle remplit cette fonction, 
mais elle doit être présente à l’accouchement car elle est née juste 
avant429. Héra est absente dans cette scène. Thémis doit sans doute 
être l’une d’elles, car en naissant c’est elle qui offrit à Apollon le 
nectar et l’ambroisie (Hymnes Homériques: III, 123-125, texte 225). 
 
Quoi qu’il en soit, le peintre a transféré à la sphère divine la 
réalité terrestre. La scène de vie quotidienne féminine qui se 
déroulait lors d’un accouchement a été réinterprétée selon un mythe. 
Les déesses sont venues aider Létô dans la tâche de l’accouchement, 
de même que les femmes grecques de la maison aidaient la 
parturiente. Le reste des coutumes peut aussi être transposé. La 
position de l’accouchement, déjà évoluée, mais qui conserve le 
souvenir dans le mythe de s’accrocher à un arbre, la prépondérance 
d’Athènes en la figure de sa déesse protectrice qui acquiert 
protagonisme et contemple l’événement au premier poste pour 
donner son accord à cette nouvelle naissance. C’est sans doute un 
riche nuancement de la naissance d’Apollon, qui a alors déjà pris de 
nouvelles connotations à l’époque de la domination d’Athènes. 
                                                          
429
 Cf. pp. 383-387. 
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L’accouchement de Létô apparaît sur un autre vase perdu, 
conservé par un dessin (fig. 22)430. La fonctionnalité d’origine de 
l’accouchement de Létô n’a pas non plus été conservée, car même si 
le texte Homérique parlant d’accoucher à demi-agenouillée ou 
accroupie a été utilisé, le peintre, probablement un homme, ignore la 
façon exacte de procéder. La femme doit être de face pour que 
l’enfant puisse sortir facilement. C’est une position toutefois qui 
confère élégance et magnificence au geste de Létô. Et ne fait que 
confirmer la théorie du vase précédent : la position à genoux ou 
accroupie n’a plus de sens. Cela confirme aussi le fait que les 
accouchements se produisaient dans les maisons, de façon 
généralisée, et non pas dans la nature431. 
 
Mais on trouve une allusion claire à l’héritage mésopotamien 
ailleurs que dans l’iconographie de l’accouchement de Létô. Un 
lécythe athénien à figures rouges du Metropolitan Museum de New 
York, daté de 475-425 av. JC., et attribué par Beazley au Peintre 
Nikon (Fig. 56)432 en est l’exemple. Apollon, de face, tient la cithare 
dans la main gauche. Il tourne la tête, couronnée de laurier, vers un 
petit palmier, dont, à l’aide de la main droite, il va prendre quelque 
chose de la cime. Beazley interpréta le geste comme une cueillette, 
mais toutefois les fruits du palmier sont plus bas, et lorsque les 
peintres grecs veulent les représenter, ils sont très explicites. De 
plus, des vases comme la face A de l’amphore à figures noires 
athénienne du Kestner Museum de Hanover (525-475 av. JC.), (Fig. 
41) dont nous avons des détails de la partie supérieure, nous 
permettent de savoir que ce ne sont pas des dattes. 
                                                          
430
 Giron (1907 : 6 -12). 
431
 À ce sujet, cf. Gazuit (1989). Nous parlons de vases réalisés dans le contexte de 
la cité. 
432
 Beazley (ARV 1963 : 651.26 et Addenda 1989 : 276). 
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Cela dit, nous disposons d’images qui pourraient nous 
donner une explication à ce que nous voyons. Ce sont les images 
qui, traditionnellement, ont été interprétées comme étant de 
fécondation artificielle du palmier en Mésopotamie, et qui furent si 
controversées (Danthine 1937: 11-121).  Sur ces images, une figure 
touche de la main un « cœur de pin », et de l’autre tient une situle. 
Déjà en 1894, Bonavia (65-91) interpréta ce geste comme le fait que 
la situle contenait de l’eau sacrée et qu’il s’agissait d’un rite contre 
les mauvais esprits. Heuzley (dans Pottier 1924: 51-54) disait que 
c’était du cèdre et non pas du pin qu’il tenait, un arbre aux 
caractéristiques prophylactiques qui s’enflamme facilement, et 
pouvait donc représenter le feu. Budge (dans A Guide to the 
Babylonian and Assyrian Antiquities: 43-44) suggérait une 
représentation de l’onction du roi. Pour Gadd (1934: 52-53), par 
cette opération, la force surnaturelle de l’arbre passait à ses cônes, et 
à qui les touchait. Danthine unifie les théories (1937: 118-121) en 
fonction d’un texte intitulé « des Sept Sages », selon lequel sept 
sages tenant des objets de purification dans la main droite seraient 
les gardiens de l’arbre aux vertus magiques et s’en imprégneraient. 
 
En fonction de cela, Apollon regroupe, de même que Létô, 
toute la tradition Orientale. Théophraste reprenait déjà qu’il était 
possible de féconder artificiellement un palmier à l’aide de graines 
ou en écimant sa partie supérieure (Théophraste Histoire des plantes 
: II, 6, 1-2,  texte 63). C’est ce que fait Apollon. Il recueille les 
propriétés magiques de l’arbre, tout en s’en faisant le gardien. Toute 
la force naturelle du palmier passe à lui. Du quotidien, la 
fécondation artificielle, au magique, la transmission de sa force. 
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Malgré les débats sur la question, en Grèce, cette méthode de 
fertilisation des palmiers, que reconnaît tardivement Théophraste, 
était largement connue. Plus de cônes ni de situles qui tiennent, mais 
le geste est le même. Son dieu tutélaire l’aide dans ce travail à 
Délos, lieu de migration de populations occidentales et orientales où 
cette iconographie était très connue. 
 
Au Vè siècle av. JC., les dieux effectuaient des libations sur 
leur propre autel. Dans le cas de Délos, parfois, ils le faisaient sur 
l’arbre du culte même, le palmier (fig. 57). C’est ce que représente 
une amphore athénienne à figures rouges provenant de Vulci, datée 
de 475-425 av. JC. et attribuée au Peintre des Niobides433. À gauche, 
Artémis portant le chiton long tient dans la main gauche l’arc et dans 
la main droite une œnochoé. À droite, Apollon, une branche de 
laurier et une lyre dans la main gauche et une phiale dans la droite. 
Au centre, le palmier. 
 
Apollon et Artémis vont réaliser la libation directement sur le 
palmier. C’est un palmier qui fleurit face à la libation. Il n’a pas le 
tronc lisse, mais en jaillissent des branches, produit du liquide versé 
de la phiale que tient Apollon, juste devant l’arbre. C’est le jeu entre 
arroser la plante et verser en elle des liquides sacrés. On ne fait pas 
de libations avec de l’eau, mais avec des liquides précieux, comme 
des parfums ou des huiles, qui précipitent la rapide floraison des 
branches sur le tronc de l’arbre sacré dans l’imaginaire grec, pas 
dans la réalité.  
 
Les dieux sont remontés à leur iconographie la plus précoce 
pour réaliser cette libation. Artémis porte le chiton long de déesse de 
                                                          
433
 Beazley (ARV 1963 : 604.53) ; CVA Londres, British Museum (3, III.Ic.6, 
P.178, 13.2A-C) ; LIMC (s. v.  « Triptolemos » n. 8 B) ; Hellstrom et Alroth (1996 
: 104, fig. 2. A) ; Oakley, Coulson et Palangia (1997 : 347, Fig.6, Part of A). 
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l’accouchement, déesse féconde. Apollon ne joue pas de la lyre. Elle 
a une carapace de tortue, telle qu’il l’a reçue d’Hermès, construite à 
l’aide de cet animal qu’il a trouvé devant la grotte où il était né 
(Hymnes Homériques : IV, 17, 24-54). C’est-à-dire, lié au miracle 
réalisé par le dieu psychopompe lors de sa naissance. La libation a 
lieu sur l’arbre de Délos, l’arbre de la vie, mais Apollon tient la 
branche de laurier : les symboles du pouvoir d’Apollon ont 
commencé à se mélanger, ce qui sera plus clairement visible sur le 
cratère en cloche à figures rouges de l’Hermitage (Saint Petersburg) 
(fig. 53)434. 
 
Ce vase est lié aux Mystères Éleusiens. D’où sa 
représentation sur la face B, où Déméter, avec une torche tournée 
vers le haut dans la main gauche, va offrir les grains de maïs qu’elle 
tient dans la main droite à Triptolème, qui la regarde en face, un 
sceptre à la main. Tant les Mystères Éleusiens (ou l’enseignement de 
l’agriculture à Triptolème), que la réalisation de libations sur le 
palmier, sont des thèmes de régénération et longévité. L’origine des 
Mystères Éleusiens fut le long pèlerinage de Déméter en quête de sa 
fille Perséphone, ce qui fut à l’origine des saisons. Les grecs 
croyaient que le palmier, à la différence d’autres espèces, conservait 
éternellement ses feuilles (Propos de table : 724 C- F, texte 170), et 
avec le temps, ils assimilèrent l’oiseau phénix au palmier ; il 
renaissait de lui-même435. Pérennité et régénération de la vie pour les 
deux faces de ce vase. Cela nous explique qu’il apparaisse sur une 
tombe étrusque.  
 
                                                          
434
 Beazley (ARV 1969 : 1185, 7 ; Paralipomena 1971 : 460 et Addenda 1989 : 
341) : Peintre de Kadmos ; LIMC (s. v. « Hera » n. 411 A) ; Metzger (1951 : 177, 
182 ; Arafat (1990 : 122-3, Figs.4-5) ; Clinton (1992 : 199, Figs. 61-62 A, B) ; 
Paribeni et Capecchi (1998 : Pl. 126.1) ; Lissarrague (2000 : 63, fig. 5).  
435
 Cf. pp. 506-509. 
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Le palmier, qui est l’arbre lié au grand événement de la 
naissance d’Apollon, devint par extension le symbole du dieu436. Ce 
lien générique avec Apollon fit qu’il apparût sur des images de 
Délos comme de Delphes ; c’est le premier arbre sacré du dieu. Pour 
certains auteurs, ceci pouvait supposer une confusion qui fut palliée 
avec le temps par l’ajout d’un omphalos, qui situerait clairement la 
scène à Delphes (Metzger 1951: 26-27 et 178-179)437. 
  
Un exemple est un cratère en cloche à figures rouges du 
Musée de l’Hermitage (Saint Petersburg) (fig. 53)438. Il provient 
également d’Athènes et est daté de la fin du Vè siècle. Cela dit, en 
l’occurrence, sur la face A, ce qui nous apparaît représenté est la 
rencontre d’Apollon et de Dionysos à Delphes. Au centre, apparaît 
l’omphalos et un palmier. Apollon, couronné de laurier, tient dans la 
main une branche de la même plante qui passe devant le palmier. Il 
porte un himation transparent et décoré qui laisse son épaule droite 
découverte. Il donne la main à Dionysos, couronné de lierre et muni 
d’un thyrse dans la main droite. La tunique de ce dernier est 
richement décorée. Derrière Apollon, se trouvent deux ménades. 
L’une assise sur une roche avec un tympanon et l’autre plaçant un 
coussin sur une chaise et se tournant pour regarder le satyre qui se 
trouve derrière elle, muni d’un thyrse. Derrière Dionysos, une autre 
ménade et un satyre jouant du double aulos. Sur le côté gauche, tout 
en haut, apparaît le trépied.  
 
                                                          
436
 Il fut aussi lié à l’iconographie d’Artémis, mais n’en fut pas le symbole. 
437
 Bien que ceci soit relatif, comme nous l’avons déjà indiqué au chapitre 
consacré au vase de Spina. Sur la vaste problématique de ce vase, cf. pp. 303-316 
ou 232-245. 
438
 Beazley (ARV 1969 : 1185, 7 ; Paralipomena 1971 : 460 et Addenda 1989 : 
341) : Peintre de Kadmos ; LIMC (s. v. « Hera » n. 411A) ; Metzger (1951 : 177, 
182 ; Arafat (1990 : 122-3, Figs.4-5) ; Paribeni et Capecchi (1998 : Pl. 126.1) ; 
Lissarrague (2000 : 63, fig. 5).  Cf. pp. 320-321 ou 248-249.  
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Sur cette image, la taille du palmier et de l’omphalos 
parfaitement alignés surprend, ainsi que le palmier légèrement 
incliné vers le côté de Dionysos. La ménade place la chaise du côté 
d’Apollon.  
  
Metzger, dans une première étude (1951: 25-26 et 178-179), 
signalait comment à partir de 425 av. JC. apparaissent des thèmes 
nouveaux sur l’épiphanie d’Apollon et ses relations avec le monde 
dionysiaque, et que l’introduction de cortèges dionysiaques ou de 
Dionysos lui-même a été vue comme une exaltation de l’épiphanie 
du dieu, à qui ses cortèges ou Dionysos lui-même rendent hommage. 
Mais cet auteur donne une interprétation qui nous intéresse : 
l’introduction du palmier nous renvoie tant à Délos qu’à Delphes, 
thème qui sera corrigé à la fin du Vè siècle av. JC., avec l’ajout de 
l’omphalos ou du trépied, qui nous renvoie indubitablement à 
Delphes (Metzger 1951: 25-26 et 178-179). Cependant, dans une 
seconde étude (1996: 261-263), il ne se montre pas aussi convaincu 
de cette théorie, disant que les peintres athéniens ne s’occupèrent 
guère de préciser le lieu des scènes qu’ils représentaient, et que « si 
l’omphalos et le palmier peuvent évidemment suggérer le sanctuaire 
pythique, le palmier peut aussi faire allusion à Délos ». 
 
Il conviendrait d’apporter plusieurs précisions. Comme 
l’avança Metzger, avec le temps, apparaîtraient des palmiers dans 
l’iconographie du sanctuaire de Delphes, et ce sera le reste des 
éléments de la scène qui nous donneront la clé pour identifier le lieu 
face auquel nous nous trouvons. Il est vrai que les peintres athéniens 
ne donnèrent pas toujours beaucoup de détails pour situer les lieux 
face auxquels se déroulaient certains événements, qui dans la plupart 
des cas n’ont pas de contexte géographique, mais on peut le déduire 
par le déroulement de la scène. Dionysos et Apollon partageaient le 
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sanctuaire de Delphes, et c’était là qu’ils réalisaient l’échange, qui 
est l’interprétation du vase : la division de l’année delphienne. 
Apollon et Dionysos se donnent la main en un geste empli de 
contenu. Ils se quittent juste au moment de l’échange et la ménade 
place la chaise du côté d’Apollon car c’est ce dieu qui va l’occuper. 
Le palmier n’a jamais été un symbole de Delphes en tant que tel, 
mais il le fut par extension d’Apollon. Symbole de pouvoir, de 
victoire, de fécondité, il fut utilisé avec assiduité. Les athéniens, de 
plus, l’y employèrent sur divers exvotos. Ce n’était pas seulement 
l’arbre de la victoire, mais aussi le symbole du pouvoir athénien 
avec ses alliés insulaires. Ces données nous situent déjà la scène à 
Delphes sans besoin d’ajouter grand chose de plus.  
 
En second lieu, le mélange de symboles est antérieur à tout 
cela. Une amphore athénienne à figures rouges du Musée Martin von 
Wagner (Université de Wurzburg), attribué à la Manière du Peintre 
des Niobides, et daté de 475-425 av. JC., en constitue un magnifique 
exemple (fig. 58)439. Sur la face A, Apollon et Artémis vont réaliser 
une libation. À gauche, Artémis portant un chiton long et une 
couronne tient une œnochoé dans la main droite et un sceptre dans la 
gauche, qui touche l’autel qui se trouve devant. L’autel est juste à la 
limite du lieu sacré, le sanctuaire, marqué par une colonne, dans 
lequel se trouve Apollon, qui va réaliser la libation. Il tient la phiale 
en hauteur de la main droite, et dans la gauche, la lyre en carapace 
de tortue et une branche de laurier. Derrière lui, se trouve Létô, 
tenant en hauteur une autre phiale, et aussi un sceptre et une autre 
branche de laurier. 
 
                                                          
439
 Beazley (ARV 1963 : 611.32, 1661 ; Addenda 1982 : 131 et Addenda 1989 : 
268) ; CVA: Wurzburg, Martin Von Wagner Museum (2, 22-24, Fig. 10, Pls. 
2215-2216, 14.1-2, 15.1-6) ; Himmelmann (1996 : 56, Fig. 23 A) ; Aktseli (1996 : 
Pl.6.1 A) ; Paribeni et Capecchi (1998 : Pl. 125 A, B). 
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Sur la face B, une libation est sur le point d’être réalisée dans 
le contexte dionysiaque. À gauche, une ménade avec un thyrse et 
une œnochoé et en face, Dionysos avec le kantharos et un autre 
thyrse. Au centre, le lieu où va être réalisée la libation : un autel 
avec un pseudo palmier. C’est le même type d’arbre qui apparaissait 
sur l’amphore athénienne à figures rouges provenant de Vulci, datée 
de 475-425 av. JC. et attribuée au Peintre des Niobides440 (fig. 57) 
mais sans coupe. Ce sont des branches de palmier qui partent du 
tronc produit d’une libation.  
 
Il n’y aurait donc pas lieu d’attendre, par conséquent, comme 
le souligna Metzger (1951: 25-26 et 178-179 et 1996: 261-263), la 
fin du Vè siècle av. JC. pour voir le transfert de symboles d’Apollon. 
Sourvinou-Inwood (1985: 125-146) signalait que l’usage d’un autel 
dans l’iconographie des vases grecs indique que nous nous trouvons 
face à un sanctuaire. À de nombreuses reprises, sur le côté ou 
derrière l’autel, figure une colonne, qui détermine la séparation entre 
le monde sacré et le monde profane. Palmier et autel seraient alors le 
reflet d’un culte ancien évolué de l’arbre et de la pierre, premiers 
sanctuaires vénérés par l’homme et élément commun à toutes les 
cultures dans leurs premiers états. Les deux aspects de ce culte 
signalés par Sourvinou-Inwood apparaissent reflétés sur les deux 
faces de ce vase : sur la A, le culte apollonien autel+colonne ; et sur 
la B, le culte dionysiaque autel +palmier. L’échange du sanctuaire a 
lieu dans la représentation des deux faces du vase.  
 
L’étrange mais fertile palmier jaillit sur la face B, c’est-à-dire 
lié à l’iconographie de Dionysos, mais prend pleinement son sens 
dans le lien avec l’iconographie de la face A, d’Apollon. Lors de 
                                                          
440
 Beazley (ARV 1963 : 604.53) ; CVA Londres, British Museum (3, III.Ic.6, 
P.178, 13.2A-C) ; LIMC (s. v. « Triptolemos » n. 8 B) ; Hellstrom et Alroth, (1996 
: 104, Fig..2, A) ; Oakley, Coulson et Palangia  (1997 : 347, Fig. 6, Part of A). 
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l’échange du sanctuaire, le peintre a échangé les symboles. Apollon 
va prendre le gouvernement de Delphes, et le palmier jaillit sur 
l’autel sur lequel Dionysos et la ménade réalisent une libation.  
 
D’autres fois, les symboles s’entremêlaient sur toute la 
longueur du vase, comme sur une coupe athénienne à figures rouges 
provenant de Spina, du Musée National de Spina (Ferrara), datée de 
475-425 av. JC. et attribuée au Peintre d’Aberdeen (Fig. 59)441. À 
l’intérieur, un jeune homme nu et couronné de laurier, tient dans la 
main l’arc et les flèches. Il tend la main vers l’autel qu’il y a devant 
lui. Derrière, une biche à l’arrêt. Tous deux regardent vers la gauche. 
Ils se sont arrêtés devant l’autel. Derrière, il y a un palmier. Le bord 
se trouve peint avec des branches de laurier. 
 
Traditionnellement, cette image a été interprétée comme celle 
d’Apollon à Délos. Rien moins éloigné de la réalité. 
L’accompagnatrice traditionnelle de la biche est Artémis, mais c’est un 
animal, comme nous l’avons déjà commenté, kourotropho, c’est-à-dire 
qu’il protège les jeunes, de même que la déesse, jusqu’à leur arrivée à 
l’âge adulte. À l’extérieur de la coupe, ils représentent des athlètes et 
des jeunes, l’un avec un strigile. Avant chaque concours, les athlètes 
réalisaient des offrandes sur les autels pour demander la bénédiction 
des dieux. C’est un jeune athlète qui, nu, se dirige vers l’autel pour 
réaliser son offrande, encadré par le domaine sacré autel+palmier, qui 
se trouvent dédoublés pour l’accueillir. Les deux prix de la victoire aux 
Jeux Pythiques son présents sur ce vase : la couronne de laurier, et le 
palmier442. Il est couronné par le prix des jeux, les branches de laurier. 
                                                          
441
 Beazley (ARV 1963 : 919.1, 1674 ; Addenda 1982 : 149 et Addenda 1989 : 305) 
; Boardman (1989 : fig. 87 I) ; Berti et Guzzo (1993 : 99, Fig. 77). 
442
 Chaque jeu était récompensé par sa propre couronne, faite de la plante sacrée de 
la cité : pour les Pythiques (Delphes), le laurier ; pour les Isthmiques (Corinthe), le 
céleri sec puis le pin ; aux Olympiques, l’olivier et aux Néméens le céleri vert ; et 
le prix général de tous était le palmier. Thésée arracha une feuille du palmier de 
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Par conséquent, malgré l’apparition du palmier, il semble que nous 
soyons face à un contexte delphien, des jeux pythiques, où est 
recherchée la bénédiction d’Apollon pour réaliser un bon agon.  
 
Sur ces représentations d’agon, directement liées à Delphes, 
nous ne pouvons pas oublier que le palmier est devenu un symbole 
général de victoire du dieu. Et de même, qu’il est connu comme tel à 
Delphes par les exvotos, comme celui, célèbre, de la Victoire de 
l’Eurymédon, arborant un palmier qui soutenait une sculpture 
d’Athéna443, ou celui du tyran Cypsélos, doté d’un palmier dont la base 
taillée présentait des grenouilles et un serpent444. Sur l’Erecteion, il y 
avait un palmier qui pouvait rester allumé nuit et jour pendant une 
année entière445. Toutes ces offrandes étaient connues et liées à la 
grandeur du monde grec et à sa pérennité. Le palmier n’est pas 
seulement l’arbre d’Apollon, c’est l’arbre des athlètes et des victoires, 
car comme disait Plutarque (Propos de table : 724 E-F, Texte 330), sur 
une branche de palmier que l’on mette un lourd fardeau, le bois, loin 
de fléchir et de plier, se courbera en sens inverse446.  
 
Le palmier, parfois, est une allusion indirecte à Délos, un 
symbole d’Apollon qui sert pour rappeler son lieu de naissance 
(Miller 1971: 8). Apollon quitte Delphes pour se diriger vers le pays 
des hyperboréens, un culte clairement délien, protégé par les vierges 
de ce peuple auquel ils rendirent tellement culte. Il indique non 
seulement un symbole de pouvoir et un symbole général d’Apollon 
mais aussi le lieu vers lequel il se dirige.   
                                                                                                                                                               
Délos et l’instaura comme prix des Jeux (Plutarque Propos de table : 724 A, Texte 
182). À part cela, les couronnes pouvaient être utilisées comme récompenses dans 
d’autres contextes. Cf. Blech (1982) et Heilmeyer (2003). Cf. pp. 433-443. 
443
 Cf. pp. 443-449. 
444
 Cf. pp. 453-460. 
445
 Cf. pp. 449-459. 
446
 Cf. pp. 433-443 et 485-490.  
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Un cratère en cloche à figures rouges du Musée Britannique 
(Londres) appartenant à l’ancienne collection Hope et provenant 
d’Athènes, est daté de 450 av. JC. (fig. 60). Au centre, apparaît un 
palmier naissant d’une colline. À gauche, Apollon monté sur un 
cygne, portant la lyre et la couronne de laurier. Il regarde vers la 
droite. Dessous, un lièvre et à son côté une ménade la main droite à 
la taille et la gauche tenant un bandeau. À droite du palmier, une 
ménade ou muse assise tenant une lyre et qui se tourne pour regarder 
Apollon. Un satyre semble tendre un bandeau que la ménade 
recueille. Et au XIXè siècle il fut interprété comme le retour 
d’Apollon à Délos (LIMC s. v. « Apollo » ; Daremberg et Saglio 
1877). 
 
Tous les éléments sont familiers dans l’iconographie 
d’Apollon et nous les avons déjà commentés. Le cygne apparaît lié 
au mythe de la naissance d’Apollon depuis ses origines et avec 
lequel il conserve une curieuse relation. Ce sont des aèdes du dieu, 
et lorsque sa mère entra en travail, ils firent sept fois le tour de Délos 
et chantèrent sept fois pendant l’accouchement comme les oiseaux 
des Muses. C’est l’explication à la question de savoir pourquoi 
Apollon accrocherait par la suite sept cordes à sa lyre (Callimaque 
Hymnes : IV, 250-256, texte 226)447. Les cygnes furent toujours été 
admirés pour leur chant. C’est l’animal qui chante avant de mourir, 
mais qui dans ce cas, célèbre la naissance d’Apollon. Les cygnes 
sont des animaux d’Apollon, leur beau chant et la figure du dieu 
comme protecteur de la musique les reléguèrent à cette condition 
                                                          
447
 Cf. pp. 218-219. 
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(Plutarque Sur les oracles de la Pythie : 387 C, texte 228)448. Les 
cygnes sont liés aux Muses, habitantes du Parnasse delphien.  
 
Il est possible que ce fût un chant exceptionnel devant la 
merveille de la naissance de leur dieu, ou qu’ils moururent ensuite, 
cela n’est pas spécifié, mais le fait qu’ils aient chanté, selon Socrate 
toujours d’allégresse mais pour tous les hommes avant de mourir 
(Platon Phédon : 85 a-b, texte 227), fut un fait exceptionnel. Ce 
l’était que d’écouter chanter un cygne, car il ne le faisait qu’à un 
moment de sa vie449. Vie et mort sont deux faces de la même 
monnaie, et le palmier eut aussi cette dualité450.   
 
Curieusement, parfois, il semble lié à des images très 
concrètes de Delphes. Comme sur la figure citée, lorsqu’Apollon va 
quitter Delphes pour aller au pays des hyperboréens. Parfois il sera 
plus explicite que cela, Apollon apparaissant seul dans son char avec 
un palmier derrière. Délos est la zone qui servit de trait d’union entre 
Apollon et le pays des hyperboréens. Là, fut rendu un grand culte 
aux vierges qui aidèrent Létô  et amenèrent les premières offrandes 
                                                          
448
 Socrate (Platon Phédon : 85 a-b, texte 227), avait déjà effectué une 
comparaison avec les cygnes lorsqu’ils attendent la mort, retardés par la fête 
d’envoi des theoria à Délos. Socrate pense au contraire de ce que croit le commun 
des mortels, que les cygnes n’entonnent pas leur plus beau chant sur un ton 
funèbre à cause la tristesse que leur cause l’imminence de la mort, mais qu’ils 
chantent car ils se réjouissent à l’idée de partir rejoindre le dieu qu’ils servent : 
Apollon. Pour le philosophe, c’est la peur propre à l’homme de la mort qui le 
conduit à penser qu’il en va de même pour les cygnes, mais pour lui, aucun oiseau 
ne chante lorsqu’il se sent mal. Il croit que comme ce sont les oiseaux d’Apollon et 
qu’ils sont donc devins, ils connaissent les aventures de l’Hades et se réjouissent 
d’y aller. 
449
 Dans ce dialogue (Platon Phédon), Phédon recrée les derniers instants du 
philosophe. Comme un cygne, il sait qu’il va mourir et se propose de faire des 
compositions basées sur Ésope pour Apollon. Cf. Aristophane (Les oiseaux : 769 
et ss, texte 229). Également Euripide (Ion : 161 et ss) ; Sapho (fr. 18). Cf. Voigt 
(1971 : 208) et Lobel et Page (1955) pour qui ils tirent le chariot lorsqu’ils se 
rendent au pays des hyperboréens. 
450
 Il fut symbole de régénération et de vie, mais aussi de sang et de mort. 
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au sanctuaire. À Délos, les hyperboréens envoyèrent des offrandes 
tous les ans en souvenir de ces cultes.  
 
Bien qu’Apollon quitta Delphes pour passer cette période de 
temps dans ce pays, c’est Délos la cité qui fut liée à ce culte et celle 
que les athéniens avaient toujours en tête. Cela est manifeste même 
lorsqu’ils tentèrent de modifier le parcours des offrandes451. Le 
palmier ne semble pas être une mention hasardeuse ni purement 
symbolique à Apollon, mais une référence indirecte à ce lien entre 
Délos et le pays des hyperboréens. D’où le fait qu’il soit en haut 
d’une colline, au loin.  
 
Un cratère athénien à figures rouges de 500-450 attribué par 
Beazley au Peintre d’Egyste, représente l’attaque de Tityos à Létô 
(Fig. 61)452. Au centre, apparaît Tityos penché agrippant Létô. Il a la 
barbe désordonnée, une peau sur les épaules et le regard de trois 
quarts, regardant de profil le spectateur. Il agrippe Létô, qui s’enfuit 
vers le palmier qui se trouve à sa droite. La déesse tend la main 
droite vers Apollon en lui demandant de l’aide, et avec la gauche 
elle hausse son voile en un geste de pudeur face à la violence qui est 
sur le point de lui tomber dessus. Des flèches sont plantées dans sa 
poitrine. À gauche, Apollon court secourir sa mère. Dans la main 
gauche, il brandit l’arc qui a déjà tiré, et qui s’unit à la main de Létô. 
Avec la gauche, il lève une machaira.  
 
Le palmier est un arbre traditionnel de refuge face aux viols. 
Le viol de Tityos fut conséquence de l’accouchement de Létô : 
                                                          
451
 Cf. pp. 196-200. 
452
 CVA Louvre (vol 1, III.IC.6, Pl. (48), 10.1-3 et vol 2, III.IC.9, L.81, 11.1-3) ; 
Beazley (ARV 1963 : 504.1 1657 ; Paralipomena: 381 et Addenda 1989 : 252) ; 
Furtwangler et Reichhold  (1904-32: Pl.164 A) ; LIMC (s. v. « Ge » n. 44) ; Frank 
(1990 : Pl. 16.4 A) ; Frontisi-Ducroux  (1995 : Pl. 31 A). 
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comme la déesse avait couché avec Zeus, Héra lui ordonna de la 
violer453. Il le fit à Pytho, mais le seul endroit où Héra ne put 
atteindre Létô au moment de l’accouchement fut Délos, à côté du 
palmier. C’est le sacrosaint lieu et là où la déesse est intouchable. Le 
palmier est de plus un refuge traditionnel de demande d’aide à 
Apollon, que l’on invoque en demandant secours en même temps 
qu’en faisant un geste de pureté. Tityos, né sous la terre, se penche 
pour y chercher inutilement sa force et éviter les flèches du dieu. 
Apollo finit par attaquer avec une machaira, l’épée sacrificielle. Il y 
a donc un jeu avec le sacrifice comme si Tityos était un animal. 
 
 
On ne trouve dans la céramique à figures rouges aucun 
paramètre thématique aussi unitaire que celui que l’on trouvait dans 
la céramique à figures noires. Les personnifications de Délos sont 
extrêmement problématiques. Il n’y a qu’un seul vase dont on puisse 
assurer avec certitude qu’il représente une personnification, celui de 
Spina. Une céramique entourée de décennies d’interprétation à cause 
de l’apparente confusion des symboles : une libation d’Apollon et 
Artémis sur un autel omphalotoïde, encadrés par un olivier et un 
palmier et d’un côté Délos assise sur un omphalos, Hermès 
observant la scène ; et de l’autre, Létô et la biche, séparées par un 
trépied. Des décennies de recherches qui ont tenté de conjuguer ces 
iconographies appartenant a priori à trois grandes cités : Délos, 
Delphes et Athènes. Les tentatives allèrent de Gallet de Saterre 
(1976: 294-298), qui crut à une tentative d’Athènes d’unir les cultes 
d’Apollon de Delphes et de Délos ; à Riccioni (1966: 177) et 
                                                          
453
 Tityos dans le Tantale serait condamné à un supplice éternel : des vautours lui 
dévoraient le cœur et le foie pendant le jour, les organes se régénérant pendant la 
nuit de sorte à être à nouveau dévorés le lendemain. Odyssée (XI 576-81) ; 
Apollodore (Bibliothèque : I, 4, 1) ; Hygin (Fables : 55) ; Pausanias (Description 
de la Grèce : X, 11, 1).  
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Bruneau (1985: 551-556) qui reconnurent en ce vase une scène 
purement délienne. Comme nous l’avons montré, à un point 
intermédiaire nous aurions une vision équidistante du vase. Le 
peintre de Marlay a recours au trépied dans des scènes qui font 
directement ou indirectement allusion à Apollon, Delphes ou plus 
concrètement aux qualités associées à ce sanctuaire, ce qui fait qu’il 
n’est pas surprenant de voir son apparition sur ce vase. Les athéniens 
ont déjà fait entrer l’olivier et Athéna, tenant de lui accorder un 
protagonisme démesuré lors de l’accouchement de Létô, tant dans 
l’iconographie que dans la littérature, ce qui fait que l’on ne peut pas 
les penser innocents encadrant cette scène principale. Omphalos 
signifie littéralement nombril. Le centre depuis lequel les athéniens 
contrôlent tout. Un vase aux claires connotations politiques, où le 
mélange d’aucun culte n’a été recherché. 
 
À l’heure d’envisager le palmier comme élément localisateur 
d’une image, la première chose qui nous surprend dans la céramique 
à figures rouges est le faible nombre qu’on en conserve et la variété 
des thèmes. Curieusement, entre 475-425 av. JC., on trouve une 
multitude de céramique présentant Apollon et Artémis réalisant une 
libation, mais la mention explicite au lieu est omise. Il n’y a pas de 
palmier, ni de trépied, ni d’omphalos. Dans la céramique où apparaît 
le palmier, on rencontre quelques difficultés. Parfois, le simple fait 
qu’apparaisse un palmier avec autel et Apollon ne nous renvoie pas 
à Délos, mais au fait que nous sommes dans un contexte athlétique 
qui nous ramène à Delphes, comme dans le cas de la coupe 
athénienne à figures rouges provenant du Musée National de Spina 
(Ferrara), datant de 475-425 av. JC., et attribuée au Peintre 
d’Aberdeen (fig. 59). Parfois aussi, ce sont des références indirectes, 
comme sur le cratère en cloche athénien à figures rouges du Musée 
Britannique de 450 av. JC. (fig. 60), où Apollon part pour le pays 
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des Hyperboréens. Le lien entre Hyperboréens et Délos, depuis la 
naissance du dieu tant dans le mythe que dans la réalité (offrandes) 
sera toujours présent, ce que traduit l’iconographie.  
 
Avec le temps, le palmier devint un symbole universel 
d’Apollon, et fut utilisé dans le sanctuaire de Delphes, comme sur le 
cratère en cloche à figures rouges du Musée de l’Hermitage (Saint 
Petersburg) (fig. 53). Metzger (1951: 25-26 et 178-179) signala 
comment la différenciation sera corrigée à la fin du Vè siècle av. 
JC., avec l’ajout de l’omphalos ou du trépied, ce qui nous renvoie 
indubitablement à Delphes, mais dans une seconde étude (1996: 
261-263), il ne se montre pas aussi convaincu de cette théorie. En 
réalité, il n’y aura pas besoin d’attendre, comme nous l’avons vu, la 
fin du Vè siècle av. JC. Sur l’amphore athénienne à figures rouges 
du Musée Martin von Wagner (Université de Wurzburg), attribuée à 
la Manière du Peintre des Niobides, et datée de 475-425 av. JC. (fig. 
58), on voyait déjà comment sur la face A, Apollon et Artémis 
faisaient une libation dans un espace sacré d’autel+colonne, et sur la 
face B, la scène se répétait, à la différence que la libation était 
réalisée par une ménade et par Dionysos devant un autel et un 
pseudo palmier fleurissant.  
 
C’est aussi le pouvoir d’Apollon même ou le refuge délien, 
comme sur le cratère athénien à figures rouges de 500-450 attribué 
par Beazley au peintre d’Egyste, que représente l’attaque par Tityos 
de Létô (fig. 61). Létô va subir le viol de Tityos et invoque le 
pouvoir d’Apollon. Elle se réfugie dans le palmier, lieu traditionnel 
de refuge anti-viols. De plus, c’est le lieu qui l’a déjà accueillie à 
une occasion pour accoucher. 
 
  
 
350
D’autres fois, Apollon et Artémis effectuaient directement 
leurs libations sur le palmier, dans des iconographies qui faisaient le 
lien avec les Mystères Éleusiens (fig. 57). C’est ce qu’il apparaît sur 
une amphore athénienne à figures rouges provenant de Vulci, datée 
de 475-425 av. JC. et attribuée au Peintre des Niobides. Le palmier 
est un arbre de régénération et de vie, c’est pourquoi avec le temps 
on finira par l’associer avec l’oiseau phénix, et même on croira que 
certains couples vivant à proximité de palmeraies sont éternellement 
jeunes. D’où le fait que la majorité de ces vases soient apparus sur 
des tombes étrusques454. 
 
Lorsque la mention au sanctuaire est explicite, les images 
sont parfois des documents sur la vie quotidienne de la Grèce dont 
nous ne conservons aucune autre trace, comme le sujet des 
accouchements. C’est le cas de la pyxis polychrome du Musée 
Archéologique National d’Athènes, de 400 av. JC. (Fig. 4). 
Témoignage d’exception qui permet de voir comment ont évolué les 
accouchements et l’intromission athénienne dans la politique 
délienne. C’est le point culminant de l’évolution de l’iconogramme 
mésopotamien à Délos, réadapté par le monde grec, avec cette 
lecture globale et « fédérative » qu’il finit par lui donner. Dans la 
même ligne le lécythe athénien à figures rouges du Metropolitan 
Museum de New York, daté de 475-425 av. JC., et attribué par 
Beazley au Peintre Nikon (fig. 56), reprenait la tradition orientale 
selon laquelle Apollon recueille toute la force du palmier. 
 
L’unité que nous pouvions voir à travers la céramique à 
figures noires, où ressortait la fécondité qui amena la naissance 
d’Apollon au sanctuaire, prend des sens multiples à travers le 
palmier comme élément localisateur du sanctuaire. Elle permet de 
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 Cf. pp. 506-509. 
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voir l’évolution de cet iconogramme qui, via l’Orient, entra par les 
routes commerciales de Délos, y fut codifié, et depuis le monde grec 
s’étendit au reste de la Méditerranée.  
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7.  EL ÉXITO DE DELOS 
 
La eficacia de los cultos en Delos permitió que se 
desarrollara en el santuario una iconografía eficaz para toda la 
amalgama de pueblos que se acercaró a él, de proveniencia muy 
diversa. La razón era los intercambios comerciales y la necesidad que 
las gentes que lo frecuentaban se sintieran cómodas en él. Pero con el 
tiempo, este carácter neutro del que gozó la isla, fue lo que precipitó 
su caída. Delos “murió de éxito”, los dioses dejaron de protegerla y 
pasó a ser el pedregal que era antes que Leto diera luz en ella. 
 
APOLO O LA EFICACIA 
DE UN CULTO “FEDERATIVO” 
 
Apolo, y no con carácter excepcional en este santuario, 
presidía todas las reuniones religiosas, políticas y comerciales de 
Delos. Desde los tiempos de los Himnos Homéricos “el santuario 
debía ser la sede de una verdadera anfitictonía insular de la cual, si 
bien podemos adivinar cuál era el estado dirigente, ignoramos del 
todo su funcionamiento, la identidad de la mayor parte de sus 
miembros y la naturaleza de los lazos que los unían” (Gallet de 
Santerre 1958: 296)455. En esta época, la anfictionía estaba sostenida 
por insulares y jonios que mantenían en la isla grandes peregrinajes 
“donde se afirmaba un culto común su cultura común” (Coupry 
1937: 373)456.  Los naxios en coalición con los milesios y los 
eritreos intentaron dominar el Egeo y de su interés no escapa Delos 
                                                          
455
 Parece que la isla estuvo regida por aristócratas hasta que Ligdamis cambió el 
régimen (Ateneo Banquete de los eruditos: VIII, 348 A-C). 
456
 “Es legítimo pensar que un régimen « anfitiónico» fue establecido en Delos 
desde los tiempos del Himno Homérico a Apolo Delio, cuando los insulares 
περχτίονες (=άµφιχτινες) y los jonios mantenían en la isla santa las grandes ferias 
de peregrinajes donde se afirmaba alrededor de un culto común su cultura común” 
(Coupry 1937: 373). 
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como importante enclave. El culto a la tríada delia, esencialmente 
jonio pero también egeo, casi “federalista”, reunió las ideas e 
inquietudes tanto de los insulares, como de las gentes de la 
Península o incluso con el tiempo de los venidos de las colonias de 
Asia Oriental. Los naxios mantuvieron y fomentaron el culto a 
Apolo, sin duda acorde con lo que parece que fue la política que 
establecieron en ella: un protectorado en el que ni siquiera ejercieron 
un monopolio económico (Courby 1921: 240-241 y Deonna 1948: 
173). 
 
Cuando los atenienses instauran la liga de Delos, lo que estaban 
haciendo era retomar la antigua organización jonia. Este sistema se 
rompió, o al menos así figura en las inscripciones, en el 410-407 a. C. 
(Coupry 1937: 373-375), cuando los atenienses ya aparecen en los 
documentos epigráficos como los únicos administradores de la fortuna 
de Apolo.  
 
Este nuevo sistema nos sitúa lejos del esquema tradicional de 
anfitictonía por el cual todos los pueblos que forman parte de él debían 
estar representados en el Consejo de Administración y el santuario 
debía de estar destinado a ser el centro moral del mismo, por lo que no 
es acaparado por una única ciudad. Lejos de esta realidad, en un 
momento determinado del siglo V a. C., los atenienses se alejaron de 
esta idea y, aunque guardando el título de anfitictónico por un simple 
anacronismo, se quedan con todo el poder de Delos (Coupry 1937: 373 
y ss). Este momento histórico coincide a nivel literario con el cambio 
del árbol del parto de Leto; a nivel iconográfico con unos cambios 
sustanciales en la misma, de pasar a resaltar la fecundidad de la isla a 
imágenes más politizadas457; y a nivel práctico, con verse con las 
fuerzas suficientes para realizar las purificaciones en Delos. Su 
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 Cf. pp. 495-504. 
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dominio, iniciado a partir del siglo VI a. C., no terminará, de forma 
temporal, hasta el 315 a. C., que comienza el primer período de 
independencia de Delos, que tan sólo durará hasta el 166 a. C.  
 
Sin embargo, se ha señalado en ocasiones cómo Apolo tenía en 
Delos un carácter “federativo”458 en oposición al Apolo de Delfos, con 
un carácter panhelénico459. Históricamente, el federalismo se ha 
desarrollado en países con una gran extensión territorial, con una gran 
diversidad regional o una gran realidad plurinacional. Esa fue la 
realidad de los cultos de Delos, donde el gran conglomerado de 
pueblos que fueron y vinieron, que lo habitaron, que pasaron por allí 
para comerciar, el ser ese depósito común de Grecia y por extensión de 
Asia Oriental, hizo necesario el mantenimiento de un culto y una 
iconografía fácilmente reconocible y próxima a esa diversidad, dentro 
de la unidad, a lo largo de la historia del santuario de Delos.   
 
No sólo resulta obvio por sus orígenes de poblaciones jonias, 
cretenses, carias y por supuesto atenienses, sino que era la zona de 
paso obligado para cualquiera que fuese de Asia a Europa o viceversa. 
Desde los orígenes no se hizo más que, con la triada delia y su 
iconografía, crear un culto que cubriera una realidad de pueblos 
diferentes. Tanto es así que cuando los persas llegaron para atacar 
Delos, Datis se  consideró lo “suficientemente juicioso” como para “no 
causar daño alguno a la tierra en la que nacieron los dos dioses” 
(Heródoto Historia: VI, 97, 2, trad. C. Schrader, texto 107). Por orden 
de Darío, no atacó el santuario.  
                                                          
458
 Cf. sobre todo Gallet de Santerre (1948). 
459
 En épocas arcaica y clásica no se diferencian dos Apolos diferentes, pero sí dos 
maneras de culto u orientaciones del mismo como veremos. Con respecto a Delfos, 
Demóstenes (Discursos Políticos: XVIII, 141, trad. A. López Eire) por ejemplo 
dirá “Invoco en vuestra presencia, varones atenienses, a todos los dioses y diosas 
que tienen bajo su poder la región del  Ática, y a Apolo Pitio, que es dios ancestral 
de la ciudad (…)”. 
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Quizá este sea el mejor ejemplo de esta idea. Es cierto que en 
tiempos de Darío los persas fueron bastante prudentes con la religión 
de los pueblos que conquistaban  (Meyer: III, 57). También (y sobre 
todo) que entre sus contingentes había griegos y más que nada jonios 
que (Heródoto Historia VI, 98, 1, texto 108) , como grandes 
defensores del culto de Apolo Delio, habrían influido en esta decisión 
de respetar al santuario.  Pero podemos añadir una realidad más. Los 
persas de la época pudieron relacionar de manera muy fácil los dos 
dioses de Delos, Apolo y Ártemis, con sus dioses Mithra (el sol) y 
Mah (la luna)460. También que la iconografía que por antonomasia que 
hizo famoso al santuario, alguien tocando una palmera, era una imagen 
que proliferaba en el mundo Mesopotámico del que ellos eran 
herederos y utilizaban461.  
 
Datis no sólo no atacó el santuario, sino que realizó una 
ofrenda de unos 11.100 kilos de incienso, cantidad bastante 
considerable para la época, y se ofendió ante la mera idea de que a los 
delios pudieran pensar que iba a  cometer la atrocidad de atacar el 
santuario (Heródoto Historia: VI, 97, 2, texto 107). Por contra, los 
persas no dudaron en atacar ningún otro santuario de Grecia, incluido 
el otro gran santuario de Apolo: Delfos. En el caso de este último, el 
dios en persona bajó a defenderlo haciendo rodar unas rocas. La misma 
deidad en dos santuarios diferentes y muy importantes, no suscitó el 
mismo respeto ante el mismo pueblo.  
 
Delos era el santuario que nadie se atrevía a tocar, que nadie 
supuestamente iba a atacar, en el que nada malo iba a suceder porque 
                                                          
460
 Cf. Duchesne-Guillemin (1962 : 159 y ss). 
461
 Cf. pp. 140-147 y Danthine (1937). Como ya hemos mencionado incluso hay 
imágenes persas con esta iconografía de la época de Darío, es decir 
contemporáneas a estos acontecimientos. 
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estaba protegido por Apolo462. Delfos, era el santuario famoso por sus 
defensas míticas. Sus habitantes no tenían que luchar por él porque el 
dios en persona lo hacía. Pero necesitaba la intervención de Apolo o de 
héroes míticos (Pausanias Descripción de Grecia: I, 4, 4, texto 109), 
Delos ni siquiera eso.  
.  
En la época de las Guerras Médicas, Delos era  un enclave 
sagrado de gran reputación no sólo entre los griegos. Las rutas 
comerciales les habían abierto las puertas de una gran popularidad 
entre todos los pueblos de alrededor. Sus dioses, Leto, Apolo y 
Ártemis, diosas madre, de fecundidad, del sol y la luna, constituían 
elementos comunes a todos los pueblos de la antigüedad. Sus 
dispositivos de culto eran muy antiguos y genéricos a todas las 
culturas, estaban vinculados a toda la humanidad. Eso hizo que aquel 
que llegara allí se pudiera sentir fácilmente identificado con ellos, 
creando sincretismos religiosos de fácil asimilación para toda la 
población tanto Oriental como Occidental. Cualquiera que fuera a 
Delos en la antigüedad podía encontrar unos dioses o creencias 
parecidas a las suyas, las podía asociar fácilmente a las de su pueblo: 
Grecia, Asia Oriental o incluso más tarde Egipto. Se regía por 
principios muy básicos de culto entre los hombres. 
 
La iconografía importada de Mesopotamia arraigó con 
facilidad en una zona donde su continuidad no solo era concebible, 
sino necesaria: la madre, la palmera, el sol, la luna. En todo ese 
amasijo de idas y venidas de pueblos, de continuas migraciones, se 
necesitaba una iconografía e ideas que dejaran cierta apertura de 
interpretación, que reuniera todas esas creencias que de manera 
ancestral fluctuaban por la zona. La palmera oriental, esencia del árbol 
                                                          
462
 Eso le hizo ser una polis sin murallas y que su destrucción, con el tiempo, fuera 
tan fácil. 
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de la vida, se mantuvo reinterpretada.  Se culminó con un dios terrible 
con sus enemigos pero civilizado y cuidadoso con sus fieles: apto para 
griegos y venidos de fuera.  
 
Ártemis y Apolo, luna y sol, fueron además unos de los dioses 
más indefinidos del panteón griego. Tardíamente Higino (Fábulas: IX, 
texto 10) recogerá como Níobe no sólo se jactó de tener más hijos que 
Leto, sino que acusó a la diosa de lo ambiguos que eran los suyos. En 
efecto, si Apolo se convirtió con el tiempo en un dios de aspecto un 
tanto afeminado, Ártemis era de las diosas más masculinas del Olimpo. 
A diferencia de otras diosas vírgenes, como Atenea, ella renegaba de la 
ayuda de cualquier hombre ya fuera dios o mortal,  competía con ellos 
y bajo su amparo estaban todas las doncellas que no querían ser 
tocadas por ellos. Como bien señalan J. del Hoyo y J. M. García Ruiz 
(Higino Fábulas: 84, n. 99) las referencias tardías hablan de Diana 
como cincta, frente al participio incincta o “no ceñido”, propio de la 
mujer embarazada. Como le dijo Nióbe a Leto, la diosa había tenido a 
la hija más masculina de todas y al hijo más femenino de todos 
(Higino Fábulas: IX, texto 10)463.  
 
Por tanto no sorprende cuando se señala la antigüedad con la 
que se mantuvieron algunos cultos en Delos. Los griegos fueron 
capaces de “civilizarlos” de manera rápida, pero era necesaria una 
fusión entre antigüedad y tradición que permitiera su convivencia en 
una isla donde existían poblaciones muy variadas. Era necesaria la 
creación de una iconografía de “tipo federalista”, que agrupara y fuera 
capaz de hacer que el conglomerado de pueblos que pasaba por allí se 
sintiera, de una u otra manera, identificado con ella.  
                                                          
463
 J. del Hoyo y J. M. García Ruiz (Higino Fábulas: 84, n. 99) hablan de cómo 
frente a ese epíteto de cincta aplicado a Ártemis, el de crinitus fue aplicado en 
latín casi con exclusividad a Apolo para referirse a su cabellera adolescente. Esta 
iconografía les situaba a los dos en un estado infecundo.  
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La historia de la isla, la política que venía aplicando, el tipo 
de población que la frecuentaba y la actuación ateniense en ella, 
requería mantener un culto abierto a la interpretación. Una apertura 
en el sentido de que todo el que lo viera pudiera “leerlo”. Tanto un 
griego como un habitante de Oriente se sentían familiarizados con el 
símbolo de la palmera, árbol de vida.  
 
El éxito de Apolo delio lo pone de manifiesto. En la 
antigüedad, sus santuarios estuvieron repartidos principalmente en las 
costas e islas de la parte Oriental del mar Egeo, donde se llamaban 
Delion y se hacían siguiendo el modelo de Delos (Nilsson: I, 521-
522)464. No tanto Apolo en general, como Apolo delio en particular, 
cubría una realidad de pueblos diferentes y etnias de origen variado 
pero que por cierto sincretismo religioso asimilaron bien este culto en 
toda la zona oriental del imperio griego. No sólo en lo que se refiere al 
dios en sí mismo, sino a la tríada al completo, al conjunto de cultos de 
Delos y como no, a la palmera. Este es un elemento general a los 
grandes santuarios de carácter comercial que jugaron un papel parecido 
al de Delos, como Gadir, donde son frecuentes los sincretismos y la 
nacionalidad múltiples465. Son centros de gran importancia comercial, 
con gran variedad de pueblos que entran y salen y necesitan cultos 
comunes en los que los diferentes pueblos se sientan identificados con 
ellos. No es el caso de Delfos.  
 
Sí bien la vía de entrada de la iconografía de la palmera fue 
oriental, para su asimilación y evolución por parte de los griegos el 
culto fue profundamente depurado. La palmera no era un árbol que 
proliferara en Grecia. Sabemos por Teofrasto (e imágenes 
                                                          
464
 Cf. RE II, 49, s. v. “Apollon” y Farnell (IV, 170). 
465
 Cf. Delcourt (1992); Marinatos y Hägg (1993); Pedley (2005); Chankowsky 
(2008). 
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Mesopotámicas) que se conocía el cómo fecundar artificialmente la 
palmera, y que salvo en Creta, ésta creció en el territorio heleno pero 
no en abundancia y mayoritariamente sin fruto o con el fruto 
defectuoso466. Las primeras imágenes de palmeras que debieron llegar 
a las retinas de los artistas griegos seguramente fueron producto de 
estos intercambios comerciales que se realizaron desde antiguo. Al 
inicio probablemente era una planta casi “mítica”, hasta que con el 
tiempo se materializó en real, seguramente o por lo menos en Delos,  
como tarde en época arcaica, cuando se construye el Himno Homérico.  
 
La depuración del mito lo vemos en los mismos textos. Si bien 
podemos rastrear los orígenes más mundanos y antropológicos de estas 
tradiciones, de forma incluso mucho más precisa que en otros 
santuarios o mitos, en la isla las actividades intelectuales y artísticas 
fueron fundamentales. No fue una tierra oriental. Delfos fue la tierra de 
las Musas, pero Delos fue el enclave donde una tradición tardía y de 
difícil credibilidad hizo pasar a Homero para recitar un himno cuyo 
comienzo fue depositado en el templo de Ártemis (Hesíodo Certamen: 
315-321, texto 110)467. También la Sibila Herófile, que vivió la mayor 
parte de su vida en Samos, pero también visitó Claros la de los 
colofonios, Delos y Delos”. Nacida antes de la Guerra de Troya, fue 
famosa por predecirle a Helena que traería la ruina a Asia y a Europa y 
que Ilión sería tomada por su culpa; por hacerse llamar Ártemis y 
                                                          
466
 Cf. pp. 71 y 149-150.  
467
 Este relato parece que tiene poco de real y tan sólo buscaba dar popularidad a 
los agones poéticos que se celebraban en la isla utilizando la figura de uno de los 
poetas más antiguos y prestigiosos de la antigua Grecia. Pero resulta significativo 
cómo se mezclaron estas ideas ancladas en la más pura tradición griega con las 
circundantes y venidas de Asia Oriental. Homero fue nombrado ciudadano de 
todas las ciudades jonias, y sus versos fueron depositados no en el templo de 
Apolo, sino en el de Ártemis. Cf. Pérez Jiménez y Martínez Díez, “Traducción y 
notas” en Hesíodo, Obras y Fragmentos, Madrid, Gredos, 2001, 315-321. 
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mujer de Apolo y vaticinar a Hécuba el destino de su hijo (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 2 y ss, texto 111)468.  
 
Con la retirada del tesoro de Delos, el santuario perdía su 
estatus de federal (Chankowski 2008: 39 y ss) a todos los niveles, 
menos el iconográfico. Atenas era un pueblo civilizado y depuró en 
todos estos sentidos la iconografía de esta tríada, pero manteniendo la 
esencia que los hacía fácilmente entendibles a todo este conglomerado 
de pueblos que entraban  y salían del santuario. Eso, y el ser un punto 
tan importante de comercio, hizo que pueblos como el persa respetaran 
el santuario. También que fuera tan prepotente como para ser una 
ciudad sin murallas. Mantuvo ese carácter federativo, que fue la base 
de la iconografía delia. Ese fundamento fue la palmera, el árbol de 
culto de la isla, tomado de Oriente y readaptado en Delos, codificado 
en Grecia y al que con el tiempo se le fueron dando mil y una 
connotaciones diferentes, cargando de un simbolismo del que el 
mundo romano y posterior fue heredero.  
 
MORIR DE ÉXITO  
 
Como decía Séneca, todo poder excesivo dura poco. O Jarret 
Diamond (2006), quien defiende que es el éxito, la auto-confianza y 
la sobreexplotación de los recursos más que el fracaso lo que hace 
sucumbir a las culturas. Es el caso de Delos.  
 
                                                          
468
 Por un lado el texto (Pausanias Descripción de Grecia: X, 2, texto 111) pone de 
manifiesto la antigüedad de la profetisa, y su relación con los dos grandes 
santuarios de Apolo: Delos y Delfos. Por otro el vínculo que intenta establecer con 
Apolo, y sobre todo con Ártemis, de la que se atreve a tomar el nombre. El sueño 
de Hécuba no podemos olvidar que es un vaticinio de cuando estaba embarazada 
que vaticinaba que su futuro hijo sería la causa de la destrucción de Troya. Es esta 
“pseudoártemis” quien se hizo famosa por esto. 
  
 
362
 En unos siglos el santuario pasó de ser una isla de 
peregrinaje a uno de los enclaves económicos y comerciales más 
importantes del mundo antiguo. Teóricamente, este poder se lo dio 
el nacimiento del dios Apolo allí, o la valentía de una pequeña isla, 
rocosa y que nada tenía que perder por acoger al dios. A partir de 
este parto y del nacimiento divino, como el mismo mito cuenta, la 
isla se colmó de oro, las riquezas vinieron y este pequeño enclave se 
convirtió en algo más que próspero. 
 
Delos nunca debió de ser tan pequeño e insignificante, como 
puso de manifiesto su uso posterior por parte de los piratas turcos. 
Aún sin recursos, era un punto fundamental para controlar las 
Cícladas y descansar de las travesías por el mar. El mito, una vez 
más, no hizo más que esconder o justificar unas prácticas mucho 
más útiles para el común de los mortales: el santuario era un enclave 
fundamental para controlar el comercio de la zona. Cuanto más 
sacrosanto fuera la imagen que se creara de ella, impune a las 
guerras y pseudolibre para el comercio (hasta su declaración como 
puerto franco),  más se facilitaría esta labor. Para ello se desarrolló 
toda una estrategia religiosa, fácilmente reconocible a través de una 
iconografía que duró siglos. El culto delio fue tan fuerte, y tan eficaz 
a la hora de ser asimilado por diferentes culturas, que fue factible  
hasta casi el cambio de era, cuando Delos murió de éxito, o de 
soberbia, según se mire. 
 
Se llegó a denominar Puerto Sagrado al lugar por donde 
entraban las mercancías, nombre ya significativo, al igual que el que 
dijeran de ella que era el depósito común de Grecia. Las 
prohibiciones de nacer y morir allí, o el carácter neutro de la misma, 
favorecieron el desarrollo de un floreciente comercio. Bajo un tinte 
sacro se sentaron las bases de un auténtico emporion comercial que 
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nadie, puesto que a los antiguos habitantes les fue arrebatada como 
patria, sólo el que gobernara, podía reclamar como suya. Nada más 
favorecedor para una tierra que vivía del comercio y el peregrinaje 
que un territorio en el que nunca se declaraba una guerra y que nadie 
reclamaba como suyo. El devenir histórico lo confirmó. En  el año 
167 a. C. Delos es declarado puerto franco. Con esta ley las 
mercancías podían entrar definitivamente de forma libre sin ningún 
tipo de formalismo ni pago de aranceles.  
 
Un punto de inflexión a marcar en la historia de Delos es el 
papel que jugaron (o no) en las guerras persas. A priori, podríamos 
pensar que, como puerto fundamental que era de paso de Oriente a 
Occidente, hubiera constituido para los persas un espacio de 
dominio fundamental para controlar el Egeo, amén de lo que 
suponía hacerse con las riquezas del santuario. La historia es 
bastante diferente. Ante la llegada de los ejércitos a la isla, los 
delios, como la mayoría de los pueblos griegos,  huyeron. Datis, al 
frente de la flota persa, se ofendió ante la mera idea de que los 
pobres isleños pensaran que, como el resto de sus compatriotas, iban  
a ser atacados. Les llamó “gente de sagrada condición”, diciendo 
que era “suficientemente juicioso como para no atacar a la tierra en 
la que nacieron los dioses” y encima realizó una espléndida ofrenda 
(Heródoto Historia: VI, 97, 2, texto 107). Incluso la ciudad sin 
murallas esperaba en esta ocasión un ataque y no lo tuvo. 
 
Todas las ciudades venerables crearon su propia historia 
gloriosa después de los persas. Los atenienses, que huyeron de la 
ciudad, juraron no reconstruir jamás la Acrópolis para poner de 
manifiesto la barbarie de los extranjeros, y su olivo sagrado rebrotó 
en la Sagrada Roca. En Delfos, los ciudadanos se dispusieron a 
defender la ciudad pero el mismo Apolo bajó para hacerlo. La 
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historia de Atenas es la más humana. La de los santuarios de Apolo 
pone de manifiesto el dios más protector con sus dominios 
terrenales. Delfos necesitó defenderse, Delos no. La polis sin 
murallas salió de las guerras médicas con una gran ofrenda realizada 
por el invasor. 
 
Después de esta venida de los persas para hacer una ofrenda 
en plena guerra, Delos debió de quedar totalmente convencida de su 
sacralidad. Se convirtió en una peculiar ciudad, una de las pocas (si 
no la única de las grandes polis) sin muralla y sin cementerio. Era la 
isla donde nada malo podía pasar, a la que se le prohibía ser una 
tierra normal. Ni siquiera los accidentes naturales, propios de su 
condición, eran posibles. Era la prepotencia personificada. “Está 
entre las primeras” y mientras el resto de las islas están fortificadas” 
Delos lo está por Apolo: ¿Qué muralla hay más resistente? El soplo 
impetuoso de Bóreas Estrimonio derribaría muros y rocas, pero un 
dios siempre es indestructible” (Calímaco Himnos: IV, 11-27, trad. 
L. A. de Cuenca y M. Brioso, texto 112). 
 
¿Dónde mejor que aquí para depositar el tesoro de la liga 
délia? Centro de las Cícladas e intocable para los persas, Delos se 
convirtió en el enclave que, con su carácter neutral, fue capaz de 
custodiar el dinero de todos los griegos sin levantar las ampollas de 
ningún pueblo. No sólo custodiaba el tesoro público, sino que allí se 
celebraban las asambleas (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: I, 96, 2). Para buscar cierta unidad, al menos en 
apariencia, se le puso un nombre específico para este phóros y a sus 
recaudadores, helenotamías o “tesoreros de los griegos” (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 96, 2). Representaban los 
intereses de toda Grecia contra Persi pero, instituido por Atenas que, 
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fue elegida como jefe de la flota (Jenofonte Helénicas: VI, 5, 34, 
texto 113)469 . Eso sí, con centro en Delos..  
 
La imagen del santuario y de sus habitantes se fue 
deteriorando. De los delios se llegó a decir que eran parásitos del dios 
(Ateneo Banquete de los eruditos: 173 B-C, texto 114470. La acusación 
no es gratuita. Con el tiempo fue un gran mercado de esclavos, “hasta 
el punto que surgió por ello un dicho: “mercader, desembarca, 
descarga, todo se ha vendido” (Estrabón Geografía: XIV, 5, 2, M. P. 
de Hoz) 
 
Parásitos (o comensales, en el sentido griego de la palabra) 
fueron todos. ¿La acusación fue gratuita? Los intereses atenienses 
sobre la isla nada tuvieron que ver con intenciones inocentes y 
piadosas. No se puso tanto énfasis en Dodona, Éfeso o un largo sin fin 
de santuarios venerables, ni se aplicaron reglas tan estrictas de piedad 
divina, como prohibir morir en él. Obviamente el control de Delos 
entrañaba grandes riquezas que entraban por el comercio. La diferencia 
es que al principio, la religión enmascaró todo un poco más y se hizo 
de manera más discreta. Todo lo que en origen tiene un carácter más 
soterrado, con el tiempo tiende a hacerse magnífico. Si Delfos empezó 
                                                          
469
 En este texto es recordada la figura de los atenienses como cabeza de los 
griegos, elegidos por éstos sus jefes y representantes, y todas las bienaventuranzas 
que les trajo. Los dos santuarios de Apolo se convirtieron en centros de crítica por 
lo aprovechado de sus cultos.  
470
 La burla iba mucho más allá. Parece que Apolodoro de Atenas contaba de los 
delios que éstos ejercían funciones de servicio de cocina para quienes acudían a los 
servicios sagrados y que sus nombres derivaban de sus ocupaciones (Ateneo 
Banquete de los eruditos: 172 F-173 A, texto 115). También la burla, no tan 
exagerada, se extendió a Delfos, quienes parece que también pasaban mucho 
tiempo ocupados en los sacrificios y festines (Ateneo Banquete de los eruditos: 
173 E, texto 116). En este último fragmento de texto se recoge también el 
testimonio de Semo, sobre cómo se trataba a los de Delfos que venían a Delos. 
Semo pertenecía a una familia de notables de Delos que escribió una Historia de 
Delos que nos ha llegado de forma fragmentaria a través de Ateneo. Su testimonio 
es fundamental porque no es el de un viajero, sino el de un habitante, posiblemente 
hiéropo, de la isla. 
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siendo un “santuario para la humanidad”, terminó siendo un ciudad 
especializa en esconder fugitivos o exiliados que asociaba a empresas 
de colonización (Malkin 1992: 71-72)471. 
 
La imagen externa del santuario que se dio de sacro e 
inviolable, y más importante todavía, la capacidad que tuvieron los 
griegos de asimilar unos cultos e iconografías externas y dotarles de 
una extremada personalidad, fue lo que hizo que fuera respetado 
durante siglos. Pero esta soberbia fue la causa de su destrucción. 
Todos estos privilegios, que lo hicieron prosperar durante siglos, 
fueron la causa de su ruina. El éxito es un problema de escala, si se 
sobrepasa, se cae en la soberbia y se muere. 
 
Fue Delos quién murió de soberbia. Su carácter neutro y la 
creencia de que Apolo la protegía tuvieron como consecuencia una 
isla sin construcción defensiva expuesta a cualquier ataque externo. 
Fue arrasada por las tropas de Mitríades en el año 88 a. C. Le fue 
fácil porque “Delos no estaba fortificada y sus hombres no poseían 
armas”. Arrasó Delos hasta los cimientos, dio muerte a todos los que 
allí estaban, tomó todas las riquezas y ofrendas, hizo esclavos a los 
niños y arrojó el xóanon al mar (Pausanias Descripción de Grecia: 
III, 23, 3-4, trad. M. C. Herrero, texto 117)472.  
 
A pesar de eso, quisieron creer que la justicia divina de 
Apolo les seguía protegiendo. Achacaron a la cólera del dios el que 
Menófanes, quien había realizado el saqueo de Delos a las órdenes 
de Mitríades, cuando salió a la mar, fue atacado. También que Apolo 
                                                          
471
 Cf. Estrabón (Geografía: VI, 1, 6). 
472
 A esta caída de Delos también hace referencia Estrabón (Geografía: X, 5, 4, 
texto 118). La estatua tirada al mar fue recogida por las olas y depositada en la 
tierra de Beas, en el lugar llamado en su honor Epidelio (Pausanias Descripción de 
Grecia: III, 23, 3-4, texto 117). 
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obligó a Mitríades a suicidarse o que le mató un mercenario cuando 
los romanos tomaron su imperio. A ambos les ocurrió esto por ser 
impíos (Pausanias Descripción de Grecia: III, 23, 5, texto 119). 
 
En el año 69 a. C. fue invadida por Atenodoros. En el 64 a. 
C. Pompeyo entró en Oriente y creó la provincia de Siria. A partir de 
ese momento los comerciantes romanos no necesitaron más un 
refugio perdido en medio del mar Egeo para negociar los productos 
asiáticos. Los saqueos y abandonos de casas se sucedieron, y parece 
que ni el mismo Apolo les pudo librar de esos ataques. Durante seis 
siglos prácticamente no sabemos nada de ella, sólo que en época de 
Adriano Atenas continuaba enviando cada año 12 víctimas para el 
sacrificio y que con el cristianismo se construyeron algunas Iglesias 
en ella. En el siglo VIII d. C. ya ni siquiera figura en la lista de islas. 
Los romanos se la cedieron a Atenas, pero la convirtieron en un 
trozo de roca más.  
 
Los romanos, al conquistar Oriente, ya no la necesitaban y 
era una zona muy vulnerable a los ataques y muy atrayente por sus 
riquezas. La promesa que Leto hizo a la isla dejó de ser válida 
cuando se convirtió en Latona. Delos, la “visible”, se convirtió en 
“adelos”, la invisible (Bruneau, Brunet, Frarnoux y Moretti 1996: 
118).   
 
En el fondo, la prepotencia de Delos era infundada. Su 
grandeza fue producto del miedo de los atenienses a adentrarse en 
Oriente. Heródoto (Historia: VIII, 132, 3, trad. C. Schrader, texto 
120) cuenta cómo a los emisarios jonios les costaba “que los helenos 
llegasen hasta Delos, pues toda la zona que quedaba más al Este 
infundía pavor a los griegos, ya que no conocían aquellos parajes y 
creían que todos ellos se hallaban atestados de soldados enemigos”. 
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Incluso, “consideraban que Samos se encontraba tan lejos como las 
Columnas de Heracles”. 
 
En pleno clasicismo los griegos consideraban Samos como 
las columnas de Heracles, el límite del fin del mundo pero por el 
lado Oriental. El símil es significativo. Sin embargo apreciaban y 
conocían las ventajas de comerciar con esta zona y Delos era una 
zona segura para hacerlo sin tener que adentrarse en parajes 
extraños. Quizá la mayor prueba de ello es que su total caída viniera 
cuando los romanos conquistaron Anatolia y la convirtieron en 
provincia. Asia se convirtió así en un lugar seguro y Delos ya sólo 
interesaba a los atenienses, que, metidos en una especie de orgullo 
patrio ancestral seguían enviando tropas a una isla en la que no 
quedaba nada ni interesaba a nadie. Sobrepasó los límites, murieron 
de éxito, pero ni siquiera en este momento fueron conscientes. 
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Capítulo 2. 
 OFRENDAS Y CULTOS 
EN DELOS 
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En Delos hay dos tipos de exvotos en los que aparecen 
palmeras tan llamativos como diferentes. Por un lado, los que 
pertenecen al ámbito privado, realizados por mujeres embarazadas o 
familiares de ellas para pedir un buen parto. Los encontramos en un 
espacio muy concreto de la isla, el templo de Ártemis Ilitía, el 
santuario de la diosa con advocación a los partos, y con dataciones 
que oscilan desde finales del siglo IV a. C. al III a. C. En ellos, 
mujeres embarazadas imitan el gesto de Leto. 
 
Por otro los semipúblicos, con especial mención de la 
ofrenda realizada por Nicias en el 417 a. C.: una gran palmera de 
bronce. No puede ser calificada de pública, por ser una ofrenda 
privada de Nicias, ni de privada, por hacerlo también para la gloria 
de Atenas, como veremos más adelante.  
 
Tanto la iconografía de unos, como de otros, ha sido poco 
estudiada, y nuestra mirada sobre ellos no puede ser la misma. Los 
privados, pequeñas muestras de extremada belleza producto del 
miedo y la superstición, fueron hechos por artistas de tercera fila que 
recogían una serie de creencias populares que circulaban en la 
época. Para su análisis nos tendremos que fijar más en este aspecto, 
en la construcción cultural del momento y en las inquietudes que 
imperaban en la época, teniendo en cuenta la construcción que el 
imaginario griego había hecho en torno a las creencias del parto. 
Para entender una ofrenda como la de Nicias, ver la intencionalidad 
de un artista mucho más formado y la de un estratego que no erigía 
un símbolo al azar, sino plenamente meditado en un momento muy 
agitado de la vida política ateniense.  
 
Tanto en unos como en otros, la palmera es el punto de 
confluencia. El origen fue el mismo: símbolo de vida. Así es como 
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entró en la iconografía de Delos. Pero si en los primeros exvotos 
continuó como símbolo de parturientas que imitaban el gesto de 
Leto, en el caso de Nicias se convirtió por extensión en el símbolo 
donde aconteció este suceso, Delos, con una simbología mucho más 
complicada.  
 
El tema es tan complicado como interesante. Partimos de 
datos escasos. Para los exvotos privados principalmente de los 
estudios de Demangel (1922), para el caso de Nicias, tan sólo de una 
interminable discusión sobre su posible ubicación, sin prácticamente 
nadie que se haya preocupado de intentar averiguar su significado. 
Tanto unos como otros, son excepcionales en el mundo griego, y 
ponen de manifiesto la multitud de significados que adquirió la 
palmera dependiendo del contexto en el que la encontremos. Ésa es 
la grandeza que adquirió.  
  
 
373
1. “CÓMO ROGAR UN BUEN PARTO” 
 
A lo largo de toda la historia, el parto de una mujer ha estado 
lleno de miedos y supersticiones. Si hoy en día, es un momento que 
es recibido en la familia con una mezcla de miedo y alegría, en las 
sociedades antiguas, con un índice de mortalidad mucho más alto, 
tanto más.  
 
En épocas antiguas, el parto podía ser casi la única función 
de la mujer en sociedad. Era el caso de la griega, una fémina debía 
elegir entre ser hetera o esposa y madre. Si habían elegido la 
segunda opción, no sólo tenían que adquirir este estatus, sino que la 
cantidad era importante. 
 
Los miedos, y la necesidad de adquirir este estatus a nivel 
social, explican la proliferación de exvotos para rogar un buen parto. 
Todos cuentan con patrones comunes: son relieves, generalmente en 
mármol en los que siempre aparece una mujer embarazada sola u 
acompañada de algún niño, seguramente otro hijo que resaltaría más 
su carácter maternal. En ocasiones aparece la antorcha, símbolo de 
vida, el templo hacia donde se dirigen, y el altar. Y todos aparecen 
en el santuario de Ártemis Ilitía en Delos. 
 
A pesar de la importancia que tienen por todo lo que revelan 
en cuanto a las creencias más antiguas relativas a partos, rituales 
antiguos y una de las advocaciones más desconocidas de Ártemis, la 
de diosa protectora de los partos, han pasado bastante desapercibidos 
para la investigación. De su análisis se ocuparon los estudios más 
antiguos, quienes realizaron más una labor de catalogación y 
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descripción473. Sin embargo el análisis iconográfico más complejo 
no se ha realizado todavía.  
 
Son muchos y muy curiosos los puntos a analizar en este 
sentido. ¿Cuál es la iconografía de estas imágenes y por qué se 
eligen estos elementos? ¿Por qué es Ártemis la diosa elegida para 
pedir ayuda en los partos cuando Leto es la madre por excelencia? 
¿Cuáles fueron las pautas para pedir un buen parto? 
 
Fueron unos cultos excepcionales que tuvieron gran 
repercusión en la antigüedad. En alguno de estos exvotos se 
confundió la estatua de culto, que sabemos que era un Ártemis con 
vestido largo y sin arco y flechas, con la más difundida de la diosa, 
con vestido corto y carcaj, lo que nos hace pensar que su culto no 
fue solo local, y que incluso sus exvoto fueron realizados por artistas 
de fuera para las “viajeras” de Delos. Esto tan sólo nos da una idea 
de la importancia que tuvo este culto en la antigüedad y de la 
necesidad de proceder a su análisis. Ningún otro enclave del mundo 
contó con un ritual así.  
 
 LAS IMÁGENES 
 
Paradójicamente, a  pesar de las prohibiciones de nacer en la 
isla,  Delos se convirtió en la Antigüedad en uno de los santuarios 
más importantes a dónde se iba a suplicar un parto feliz. 
  
A raíz del parto de Leto, ejemplo divino y madre por 
excelencia, las mujeres embarazadas comenzaron a ofrecer exvotos 
para pedir la protección de los dioses cuando llegara el momento del 
parto. Son relieves, generalmente realizados en mármol, de finales 
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 Demangel (1922: 58-93); Plassart (1928: 301 y ss). 
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del siglo IV a. C.-s. III a. C. En el santuario, confluyeron varios 
factores que hicieron de él un enclave idóneo para solicitar que el 
embarazo llegara a buen fin.  
 
Conservamos varios exvotos de los que las parturientas 
depositaban en Delos, en el santuario de Ártemis Ilitía para pedir 
que su embarazo llegara a buen fin, aunque todos en muy mal 
estado. En la figura 62 una mujer, con una antorcha cuya llama se 
curva hacia arriba por el viento, avanza hacia un templo próstilo 
dórico de cuatro columnas. Delante, una palmera (Demangel 1922: 
83-84)474. En la figura 63 una mujer embarazada se dirige hacia un 
altar (Plassart 1928: 301-302). 
 
Quizá el más significativo de estos exvotos sea un relieve 
fragmentado (fig. 64). En él, una mujer sostiene con una mano una 
antorcha con la llama hacia arriba. Con la otra, se apoya en el tronco 
de una palmera. Tiene el cinturón desabrochado. 
 
Lo interesante de estas imágenes es que no son imágenes de 
Leto, como nos podrían parecer a priori. Son mujeres mortales 
embarazadas (Demangel 1922: 85 y ss). Sin embargo, entre esta 
iconografía y la de la diosa hay muchos elementos comunes.  
 
Desabrocharse el cinturón es el gesto de las parturientas que 
van a dar a luz y buscan eliminar presiones en esa zona de su cuerpo. 
                                                          
474
 Demangel (1922: 83-84) dice que no responde, por lo que sabemos hasta el 
momento, a ninguno de los edificios del Artemision, por lo que cree que el artista 
debió de tomar como modelo otro santuario o inventárselo. Sin embargo 
normalmente a la hora de realizar exvotos no son artistas de primera mano los que 
los van a hacer, puesto que se tratan de objetos mucho más rudimentarios. El 
escultor no tenía la necesidad de plasmar un realismo, sino la idea de templo + 
palmera que era el santuario de Delos.  Cf. pp. 151-153 donde señalábamos la 
importancia de este relieve para algunos autores para tratar el tema de la palmera 
de culto de Delos. 
 
  
 
376
Ya lo hizo Leto que “desató su cinturón y se apoyó de espaldas 
sobre el tronco de una palmera, atormentada por una triste 
desesperación” (Calímaco Himnos: IV, 209-210, trad. L. A. de 
Cuenca y M. Brioso). Es algo común que aparece de forma reiterada 
en la cultura griega475. Las jóvenes incluso van a consagrar el suyo a 
Ártemis (Demangel 1922 A: 88). Iris anuncia a Hera que Leto está 
pariendo diciendo que “Leto se ha desabrochado el cinturón en una 
isla” (Calímaco Himnos: 222-223, trad. L. A. de Cuenca y M. 
Brioso). Tan importante es este gesto, que con el tiempo dio lugar a 
un importante culto en Zóster. Allí, había un altar en honor a Atenea, 
Apolo, Ártemis y Leto porque la diosa, aunque no había dado allí a 
luz a sus hijos, sí que se desató el cinturón para el parto “y a causa 
de esto el lugar recibió su nombre (Pausanias Descripción de 
Grecia: I, 31, 1, trad. M. C. Herrero, texto 122).   
 
Este mito del cabo Zóster pertenece a una tradición tardía en 
la que Atenas buscó vincularse a los grandes cultos del santuario 
delio. Se refleja en la ubicación geográfica del cabo (Ática) y en la 
mezcla de los dioses que se rinden culto en él: la triada delia y 
Atenea. Pero también pone de manifiesto la importancia del 
momento en que la mujer se desata el cinturón,  cuando comienza el 
parto.            
 
Tan importante es el gesto de desabrocharse el cinturón en el 
momento del parto que los atenienses, libres de osar apoderarse del 
mito del nacimiento de Apolo y decir que este aconteció en su 
territorio, y paralelamente a la manipulación que realizaron de 
                                                          
475
 Y tantas y tantas culturas que realizan ese gesto para eliminar las presiones de 
esa zona. Aparece asociado de forma muy clara a los partos. Calímaco (Himnos: 
IV, 228-239, texto 121), hace un comentario sobre el comportamiento servil de 
Iris con Hera en el cual la mensajera nunca se desabrocha el cinturón para estar 
siempre lista, es símbolo de estar vestida y en este caso lista. 
  
 
377
muchos otros elementos de las tradiciones delias476, en época más 
tardía cambiaron el lugar dónde la diosa se lo desabrochó. Implicaba 
el comienzo del parto, y lo trasladaron de Delos, como nos contaban 
las fuentes más antiguas, a territorio ático.  
 
La antorcha es un símbolo muy utilizado en toda la 
iconografía griega. Hacia abajo, es símbolo de muerte. Hacia arriba 
es un símbolo de vida, atributo de las diosas benefactoras del parto. 
El ejemplo más conocido es quizá el mal presagio del embarazo de 
Hécuba. La reina, al estar embarazada de Paris, soñó que daba a luz 
una antorcha encendida que se extendía por toda la ciudad y la 
quemaba. Ésaco, que era oniromántico interpretó el sueño como 
realmente fue después: el niño que iba a nacer causaría la ruina de su 
patria y aconsejó que lo expusieran (Ateneo Biblioteca: IX 372 a-b, 
texto 123)477. 
 
Tocar la palmera es imitar el gesto de Leto, ejemplo de parto 
divino complicado pero con final feliz, para favorecer y pedir un 
buen parto. Demangel (1922: 85) vio en este tipo de imágenes una 
manifestación de las virtudes que las matronas atribuían a este tipo 
de árboles para favorecer el alumbramiento. Si bien esta apreciación 
es cierta, quizá es un tanto general y habría que precisarla un poco.  
 
 Las matronas vieron en los árboles cualidades apotropaicas 
porque durante mucho tiempo fueron los “aliados” en el parto de las 
                                                          
476
 Con el tiempo los atenienses intentaron vincular sus mitos a los de Delos, por 
ejemplo Teseo y Erisictión (cf. pp. 128-130 y 177-182). De forma más explícita, a 
partir de Eurípides, intentaron cambiar el árbol del parto de Leto por un olivo, el 
árbol de Atenas (cf. pp. 495-504). 
477
 No es la única fuente que lo menciona. Pausanias (Descripción de Grecia: X, 
12, 5, texto 111) alude a ello de forma indirecta como la predicción más famosa de 
Herófile, que se hacía llamar Ártemis, “esposa” de Apolo, guardiana del templo de 
Apolo Esminteo y que visitaba Delos y Delfos. En Eurípides (Andrómaca: 296 y 
ss, texto 124) es Casandra quien suplica que se mate al niño. Casandra era hija de 
Hécuba y está vinculada a Apolo.  
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mujeres, y el elemento que utilizaron para apoyarse en sus 
esfuerzos478. Con el tiempo, este tipo de prácticas evolucionaron. De 
sus orígenes más utilitarios quedó un leve recuerdo a partir del cual 
el imaginario antiguo realizó toda una construcción simbólica. Al 
perder su funcionalidad, perduró la creencia de que los árboles son 
elementos favorables en este tipo de menesteres. Los árboles son 
seres benéficos, una concepción antigua herencia de la dendrolatría 
cretense que persiste hasta nuestros días en algunas creencias 
populares479. 
 
La mujer podría tocar la palmera para que le trasmitiera el 
numen de la vegetación (Danthine 1937: 160-164 y Deonna 1951: 
197). Pero quizá la idea en origen no fue tan “espiritual”. La 
parturienta está imitando de forma exacta el gesto de la diosa. Los 
árboles originariamente fueron el soporte de la madre. Para la 
trascripción del mito y plasmar la idea de fecundidad y fertilidad se 
eligió la palmera. Era el árbol que mejor sintetizaba estos conceptos. 
De lo meramente funcional, se pasó a lo simbólico. Cuando la mujer 
comenzó a dar a luz sentada, quedó en la memoria el recuerdo de esa 
vinculación a los árboles, que se materializó en la creencia de la 
transmisión de un numen de la vegetación480.  
 
Leto es ejemplo de madre, Delos su sede, la palmera su 
símbolo y Apolo su hijo sagrado. Esa idea fue clave en el 
pensamiento griego de la antigüedad, tanto, que trasgredió al resto 
de la naturaleza. El alción hembra, el animal “más caro de los 
dioses” (Plutarco Sobre la inteligencia de los animales: 35) es 
comparado a Leto y a la mujer casada: porque igual que cuando Leto 
dio a luz Delos se quedó fija, cuando la hembra está de parto 
                                                          
478
 Cf. pp. 130-140. 
479
 Tocar madera sin patas elimina maleficios en la cultura popular. 
480
 Cf. pp. 140-147. 
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Posidón pone el mar en calma; mantiene relaciones sólo con un 
macho y no por lascivia “sino por una disposición amistosa y 
favorable, como una mujer casada” que además le cuida en la vejez 
(Plutarco Sobre la inteligencia de los animales: 983 A-E). 
 
El alción hembra es el ejemplo de madre y esposa en el reino 
animal, y como tal comparado a Leto, y por extensión a Delos: el 
mar en calma con la isla fija, su nido al mismísimo altar de cuernos 
construido por Apolo, e incluso Plutarco hace una referencia 
indirecta a la palmera481. Leto se convierte en ejemplo a seguir, en 
modelo de parturienta y madre. Nadie la desafía, pues sus fieles 
hijos defienden su honor como tal, como pone de manifiesto el mito 
de Níobe (Homero Ilíada: XXIV, 599-609, texto 125). Las 
parturientas imitan su gesto para favorecer su parto, pero no es a ella 
a quien invocan para pedir protección. 
 
Dentro de estos exvotos tenemos algún ejemplo en el cual se 
prescinde de la imitación estricta del gesto de Leto, pero se mantiene 
la estructura de la futura madre en actitud suplicante ante el altar y 
escultura de culto una diosa. Es el caso de la figura 63, donde la 
escena se encuentra dividida por un altar redondo de base 
cuadrangular. A la izquierda, se dirigen hacia él una mujer y un 
hombre. La mujer, embarazada, lleva un vestido largo sin cinturón y 
                                                          
481
 A Plutarco el recuerdo del nido de la hembra Alción le recuerda al altar de 
cuernos. Recoge que “una vez en Delos, al lado del ara de Apolo, vi algo 
semejante, el altar de cuernos que es celebrado entre las llamadas Siete 
Maravillas” (Plutarco Sobre la inteligencia de los animales: 983 A-E, trad. V. 
Ramón y J. Bergua). Plutarco está usando una cita de la Odisea (VI, 163). Cuando 
Ulises ve a Nausícaa se queda impresionado, y dice que “una vez sólo en Delos, al 
lado del ara de Apolo, una joven palmera advertí que en tal modo se erguía”. 
Plutarco está parodiando la frase de Odiseo, que conocía perfectamente. No es la 
primera vez que recurre a frases que aluden a Nausícaa y la palmera de Delos 
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 C). Supuestamente es a esa palmera a la que 
se agarró Leto en su parto.  Aquí utiliza el parangón de belleza de la palmera para 
comparar el altar de cuernos, hecho sin cola y armado a base de cuernos del lado 
derecho, con el nido de este animal. Cf. pp. 491-494.  
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la cabeza cubierta. Levanta la mano derecha en señal de adoración. 
El hombre de la izquierda, más pequeño, lleva una cabra para el 
sacrificio. El relieve está fragmentado, pero la comitiva se dirige 
hacia una estatua que deja las piernas al descubierto hasta las 
rodillas y el inicio de un chitón. Este esquema remite a Ártemis 
(Demangel 1922: 78-79). 
 
Leto, a pesar de ser la madre por excelencia, no hizo nada en 
su parto que lo hiciera favorable. Fue su hija quien adquirió este 
papel y a quiénes acudieron las mujeres, imitando el acto de la 
madre, reclamando ayuda para este difícil momento. Más que ser 
invocada como diosa kourótrofa482, es símbolo de la dignidad 
maternal, y sus hijos defienden su honor (Rudhardt 1990: 373). Ella 
no ejerce un papel real de proteger a los niños ni de favorecer el 
parto. Será su hija, Ártemis, quien adquiera uno y otro rol de forma 
más preponderante. 
 
LA AYUDA DE ÁRTEMIS 
 
 Si Leto fue la madre por excelencia, será a su hija, 
Ártemis, a quienes las jóvenes pidan ayuda en el momento de dar a 
luz en un templo consagrado a ella bajo una advocación especial, la 
de Ilitía, en Delos. Esta faceta de Ártemis, se plasma de lleno en 
Delos. Si bien la diosa mantiene su independencia y el amor a la 
libertad que le dan los bosques, baja a la ciudad a ayudar a las 
mujeres que van a dar a luz, dejando a un lado su arco y sus flechas. 
En la isla donde su madre dio a luz, es donde se la rendirá culto 
como en ningún otro lado, con una peculiar iconografía. 
                                                          
482
 Desde Teócrito en su Canción de boda para Helena, que sigue el esquema 
tradicional de este tipo composiciones, desea a la joven esposa que acaba de 
casarse con Menelao “Que Leto, criadora de niños, os otorgue buena 
descendencia” (Teócrito Bucólicos griegos: XVIII, 50). 
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A. El contexto 
 
Es fundamental hacer una mención al contexto en el que 
fueron encontrados estos exvotos: el santuario de Ártemis Ilitía o 
Ártemis Lochia en Delos, al este del Monte Cinto, comenzado a 
excavar en 1920483. La asociación de los dos nombres484 bajo los que 
se la rinde culto ya nos da la clave: Ártemis con una advocación de 
diosa benefactora de los partos. 
 
En un nicho del muro de la naos de este templo se encontró 
un relieve dedicado a esta Ártemis propiciadora del buen parto (fig. 
65). En él, la diosa aparece representada a la izquierda, de frente con 
un largo peplos. Apoya una mano en la cintura, mientras que con la 
otra sujeta una antorcha con la llama hacia arriba. Un altar divide la 
escena. Seis personajes, una pareja con cuatro niños, se dirigen hacia 
ella. Van a realizar un sacrificio. Llevan los instrumentos necesarios 
y una cabra.  
 
La pareja adulta levanta la mano con la palma hacia delante, 
en señal de adoración. Los niños están en movimiento. Una niña se 
agarra a la falda de su madre. Otro sostiene con una mano una 
especie de sierra mientras que con la otra intenta quitarle a la niña el 
animal que sostiene con todas sus fuerzas. Un chico se dirige hacia 
el altar con una cabra, a la que sostiene de un cuerno.   
 
En esta representación llama la atención Ártemis, desprovista 
de sus armas y con un vestido largo485. También esta advocación de 
la diosa, aún siendo virgen.  
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 Cf. Demangel (1922: 58-93); Plassart (1928). 
484
 Una denominación antigua pero clara. 
485
 Y sin embargo no es extraña (Demangel 1922: 75-76).  
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El estilo de la escultura de la diosa contrasta notablemente 
con el del resto del relieve. Se debe a que el artista está copiando una 
escultura conocida y más antigua que su obra: la estatua de culto486. 
El exvoto sería de por lo menos finales del siglo IV a. C., y la 
escultura de la diosa del V a. C.  (Demangel 1922: 74-75)487. 
Estamos ante un relieve donde aparece la estatua de culto de Ártemis 
con unos atributos con los que no estamos habituados a verla: sin sus 
armas, con un vestido largo, el pelo recogido, una antorcha hacia 
arriba. Sin embargo no son imágenes extrañas (Demangel 1920: 77-
82). La antorcha es uno de sus atributos, recogido por Calímaco 
(Calímaco Himnos: III, 110-120, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso, 
texto 126), quien hace un listado de los mismos preguntándose 
donde los usó por primera vez. Aparecen en este texto los atributos 
más significativos de Ártemis: arco y flechas, cierva y la antorcha, 
hecha de pino del monte Olimpo de Misia y encendida con los rayos 
de Zeus, y por tanto inextinguible. La antorcha hacia arriba es, como 
hemos visto, un atributo de vida y de las diosas protectoras del parto.  
 
La antorcha es un atributo de Ártemis que aparece en las 
imágenes y en las fuentes. Ella misma se lo pidió a su padre en el 
momento de nacer, junto con la eterna virginidad, muchos nombres 
para equiparse a su hermano y el permiso especial de llevar 
antorchas y túnica corta (Calímaco Himnos: III, 6-13, texto 127). La 
                                                          
486
 No se han conservado restos de la estatua de culto, lo que hace pensar que 
seguramente estaría hecha en madera, como los antiguos xóana, o en todo caso en 
metal. Sí ha aparecido en el curso de las excavaciones la basa de la misma (fig. 66) 
en el templo, de altura incierta, 0,80 metros de ancho y 2, 46 de largo (Plassart 
1928: 296-297).  
487
 Realmente Demangel (1922: 74-75) reconoce que no tiene mucha base para 
realizar una datación. El estilo de los adorantes es tardío, pero el autor reconoce 
que se puede situar desde el siglo V a. C. hasta la época romana, y que sobretodo 
denota ya los “gustos de los alejandrinos por las representaciones de niños en las 
escenas de género”. Sin embargo termina desplazándolo a la época de prosperidad 
del santuario del Cinto. En el fondo la cuestión que nos interesa aquí es la de la 
estatua de culto de Ártemis. 
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túnica corta, poco habitual en las mujeres, es necesaria para correr 
en la caza, pero no para las actividades femeninas propias de la 
polis. No es una vestimenta propia de la mujer honrada. 
 
En la figura 63, la mujer embarazada con el cinturón 
desabrochado se dirige hacia una escultura fragmentada. Sólo se 
conserva la parte baja de la misma, donde vemos dos piernas 
desnudas hasta la rodilla y el borde de un chitón corto que remiten al 
esquema de Ártemis (Demangel 1920: 78-79). En el pensamiento 
griego, las imágenes de los dioses no son puras e indisolubles. Las 
representaciones de la protectora de los partos y la cazadora no están 
totalmente separadas. Éste, es tan sólo un exvoto, sin grandes 
pretensiones de fidelidad artística. La figura 65, un relieve en piedra 
para ser encastrado en un nicho del templo, sería más adecuado a la 
realidad de la estatua de culto488. 
 
Para bajar a la ciudad y cumplir este tipo de funciones, 
Ártemis no necesitaba el chitón corto que le permitía correr con 
agilidad. Tampoco sus armas. No son elementos de la polis. De 
hecho las fuentes cuentan cómo cuando va a visitar a su hermano a 
Delfos cuelga “allí su elástico arco y las saetas” (Himnos 
Homéricos: XXVII, 17, trad. A. Bernabé). Un texto de la Antología 
Palatina (VI, 273, trad. M. Fernández-Galiano, texto 128), 
presentado como del siglo V a. C, pero realmente de principios del 
siglo III a. C., nos cuenta cómo Nóside pide a Ártemis que ayude a 
                                                          
488
 De hecho en el mismo templo donde se encontraron estos exvotos apareció otro 
fragmento (fig. 67) en el que en la parte superior se lee todavía APT. Sólo queda 
una cabeza femenina con el brazo que se dobla detrás de la cabeza, gesto habitual 
en la iconografía de Ártemis cuando dirige su mano al carcaj (Demangel 1922: 80-
81). La representación en un exvoto siempre es más libre, sobre todo si es de tipo 
privado. Normalmente están hechos por artistas de segunda fila que no tienen 
como principal aspiración la absoluta fidelidad a la realidad, sino la presentación 
de esquemas o ideas-tipo para lo que el artista se inspirará en cosas conocidas. 
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una amiga que está de parto. Para ello debe deponer los dardos en su 
seno, bañarse en el Inopo y acudir para librar a Alcétide, su amiga, 
de sus dolores del parto.  
 
Ártemis deja las flechas e incluso se purifica para pasar de la 
cinegética a la obstetricia. El texto de la historia de Alcétide 
(Antología Palatina: VI, 273, trad. M. Fernández-Galiano, texto 
128) está cargado de recursos literarios, que hacen difícil su 
comprensión. Brunneau (1990: 558) no entiende porqué debe 
deponer las armas en el seno. No parece, como piensan Gow y Page 
(1965: 443), suficiente decir que sea por una referencia a la Ilíada 
(XI 269-271, texto 129), donde las heridas de Agamenón son 
comparadas con “como cuando de una mujer parturienta se apodera 
el acerbo dardo punzante que le arrojan las Ilitías”  o que Ártemis 
viene sucia de la caza. En el texto se compara el dolor del átrida con 
el de una parturienta, pues ambos se asemejan al dolor producido 
por la herida de unas flechas. Ártemis no necesita las armas en su 
labor de dar a luz, las depone para quedar libre y ayudar en este 
menester, como cualquier mujer. Al volver de cazar, cambia de 
hábitos, se asea489, cuelga el carcaj y las flechas. Hace lo que 
cualquier hombre al volver de caza, pero ejerciendo las labores 
femeninas.  
 
Los dolores de la parturienta son comparados con las heridas 
de flechas (Ilíada XI 269-271), e incluso en ocasiones “las Ilitías” 
son representadas así. El texto tardío parece una metáfora de cómo 
                                                          
489
 Sobre el río del baño de Ártemis tenemos más referencias. Apolonio de Rodas 
(Argonáuticas: II, 935-939): “y ya sobrepasaban las corrientes del Partenio, río que 
a la mar fluye mansamente, en el cual la doncella Letoide, cuando de la caza 
asciende al cielo, refresca su cuerpo en las plácidas aguas”. Partenio es el río “de la 
Doncella” asociado a Ártemis. Aparece en Calímaco (Fragmentos: 75, 24-25, trad. 
L. A. de Cuenca y M. Brioso: “(...) ni después de la caza lavaba la suciedad de su 
cuerpo en el río que llaman de la Doncella (...)”. Bruneau (1990: 557 y ss), cree 
que Partenio es un recurso literario. 
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Ártemis ha disparado sus flechas en el seno de la parturienta (las 
contracciones)490, se asea y baja para ayudarla con el parto491. No 
sólo para bajar a la ciudad Ártemis depone sus armas, sino cada vez 
que entra en un ámbito “civilizado”. Al entrar en el Olimpo, según 
Calímaco (Himnos: III, 140-145, texto 130), también depone sus 
armas, que son recogidas por Hermes492. 
 
Ártemis además era una diosa virgen. Con esta actitud, 
estaba rechazando la función principal de la mujer decente en 
Grecia, por la cual se realizaba en sociedad. Es la misma condición 
que tuvo Atenea, pero ésta fue madre y su postura no estuvo tan 
radicalizada como la de Ártemis. Si Atenea es una diosa muy 
empadrada, que recurre continuamente a Zeus para solucionar 
algunas de sus dificultades, Ártemis es la diosa que recalca una y 
                                                          
490
 Los dolores del parto son comparados a los de flechas que envían las Ilitías, 
figura que con el tiempo será asimilada por Ártemis. Quizá después de lanzar las 
flechas del parto la diosa acuda a ayudar en él, por eso depone las flechas en el 
seno. Esta dualidad es totalmente compatible con el pensamiento griego. El tejo 
(taxus baccata), árbol muy venenoso para animales y hombres, era conocido desde 
antiguo por esta particularidad. En época romana las flechas se untaban con su 
veneno. Cativolco, en la guerra de las Galias, se suicidó con su zumo para no caer 
en manos de Julio César. Es un árbol funerario relacionado con Hécate, pero en el 
que Ártemis untaba sus flechas y en medio de un bosque de tejos fue venerada esta 
diosa en Arcadia (Bousquet 1984: 51). Por contra, también se usaba como antídoto 
contra las mordeduras y era considerado un eficaz antiabortivo. El orégano 
mejorana de Creta (Origanum dictamnus) fue llamado también “artemidion” en 
honor a Ártemis, y se utilizaba por su eficacia para curar las heridas de lanza y 
flecha (Bousquet 1984: 119-121). La palmera misma es un antídoto para venenos y 
drogas (Plinio Historia Natural: XXIV, 102; Diodoro de Sicilia Biblioteca 
Histórica: I, 91). También es un componente de ungüentos que según Plinio 
(Historia Natural: XIII, 6, 26) es el mejor aroma después de los perfumes de mirra 
de los Mendios y  los de rosa de Campania. 
491
 En algunos vasos del nacimiento de Atenea incluso aparecen representadas así. 
Con el tiempo Ilitía es una divinidad antigua de personalidad confusa y ambigua. 
Su culto existió en Delos antes que los jonios, momento en que es absorbido por la 
personalidad de Ártemis (Demangel 1922: 88-89). Sobre esta advocación de 
Ártemis cf. pp. 381-398. 
492
 Y Apolo hace lo mismo con la caza que lleve, aunque según Calímaco 
(Himnos: III, 145 y ss, texto 130) perdió esta misión cuando Heracles fue 
ascendido al Olimpo.   
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otra vez su independencia, especialmente de los hombres493. A pesar 
de estar directamente vinculada a la maternidad y la infancia, es la 
que de manera más radical se abstiene de cualquier relación que la 
pueda poner en la situación de ser madre. Nadie puede verla 
desnuda, bajo pena de muerte, y sus ninfas deben ser vírgenes, 
sintiendo gran temor, como en el caso de Calisto,  quien siente 
pánico ante la idea de que la diosa se entere de que ha mantenido 
contacto con un hombre. Es una diosa que niega su feminidad, la 
repudia. Nació melliza de un hombre, Apolo, y a él se equipara. Es, 
ya desde los Himnos Homéricos, “la virgen venerable”. 
 
El mundo del nacimiento y el de los animales, que son los 
dos mundos más importantes de Ártemis, están íntimamente 
relacionados. “El parto, acompañado de gritos, de dolores, de una 
suerte de delirio, expresa a ojos de los griegos el aspecto salvaje y 
animal de feminidad en el preciso momento en el que la esposa, al 
entregar un futuro ciudadano a la ciudad-reproduciéndola- parece 
más integrada que nunca en el mundo de las culturas” (Vernant 
1986: 29). La mujer en el momento del parto está más fuera de sí 
misma que nunca, parece poseída. Los antiguos griegos, debieron de 
crearse ideas muy confusas ante este momento. Por un lado, el 
estado de la futura madre debía recordarles al enthusiasmós. La 
madre expulsaba un “aliento vital” entre gritos y contorsiones. Lo 
hacía en un ambiente femenino, rodeado de cierto halo de misterio. 
El momento del parto debía causar terror a los hombres, y de ahí la 
necesidad de todas esas purificaciones que a lo largo de la historia se 
han necesitado después de acontecer uno. 
 
                                                          
493
 La virginidad, que daba cierto tipo “masculino” a la mujer, parece que la hacía 
más poderosa. Una leyenda decía que en la fuente de Nauplia, Hera recuperaba 
todos los años su virginidad.  
  
 
387
Uno de los exvotos, la figura 63, ejemplifica a una familia 
entera que se dirije hacia el altar. Las evidencias votivas en otros 
contextos, ya han sugerido que Ártemis fue una diosa de cultos 
familiares (Marinatos 2002: 29). En Brauron, algunos relieves 
votivos también del siglo IV a. C., representan niños de ambos sexos 
con sus padres honrando a Ártemis franqueada de la bicha (Calame 
2002: 54). Se pone de manifiestoen Delos, por tanto, cómo también 
Ártemis en su advocación como partera, fue una diosa de culto 
familiar.  
 
B. Ártemis como diosa partera 
 
Este protagonismo que adquiere Ártemis como protectora de 
futuras madres y muchachos es un reflejo de la vida cotidiana. Leto 
dio a luz a mellizos, y sin embargo resulta extremadamente 
sorprendente que el nacimiento de esta diosa pasase tan 
desapercibido. Los Himnos Homéricos narran con todo detalle el 
dolor que le produjo a la diosa parir a Apolo. No existen, a 
diferencia del de otros dioses, representaciones del nacimiento de 
Ártemis494. Quedó totalmente ensombrecido por el de su hermano y 
la necesidad de establecer una jerarquía en Delos495. Su nacimiento 
casi no tuvo repercusión. Ni siquiera sabemos exactamente dónde 
nació, si en Delos o en Ortigia496. Y si fue en la segunda, dónde se 
encuentra exactamente, a pesar de que estamos hablando de la “prole 
más deseable que todos los descendientes de Urano” (Hesíodo 
                                                          
494
 Quizá por eso con el tiempo los de Éfeso vieran en este “hueco” mítico una 
gran oportunidad para establecer como lugar de nacimiento de la diosa y su culto 
su tierra. 
495
 No podía establecerse un culto en Delos sobre la base de dos nacimientos 
divinos, había que establecer una jerarquización para evitar disputas entre 
sacerdotes.  
496
 Cf. pp. 112-114. 
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Teogonía: 918-920, trad. A. Pérez Jiménez)497. Vivió a la sombra de 
su hermano, pero es la hija perfecta, un poco rebelde, que respeta y 
cuida de su madre y obedece a su padre. Su actividad diaria aparece 
reflejada en el Himno Homérico (XXVII, 10-21, trad. A. Bernabé, 
texto 131). Caza hasta que queda hastiada y luego se dirige a  
Delfos. “Tras colgar allí su elástico arco y las saetas” dirige los 
coros que “celebran a Leto, la de hermosos tobillos: cómo parió 
hijos, como muchos los mejores de los inmortales por su voluntad y 
sus hazañas”.  
 
Aunque el trasfondo del Himno esté compuesto con la idea 
de glorificar a Delfos, trasluce una parte de la mentalidad griega. 
Ártemis caza, lo cual parece una concesión casi de capricho. Cuando 
se cansa, va a ver a su hermano y dirige los cantos en honor a su 
madre y el parto a sus hijos ilustres: Apolo y ella. La diosa rinde 
constante culto a su madre y para todo cuenta con el beneplácito de 
su padre. 
 
Pero a nivel práctico la idea que se tenía sobre los mellizos o 
gemelos de diferente sexo en la antigua Grecia es bastante elocuente. 
Hipócrates (Sobre la Naturaleza del niño: XXX, 31, texto 132)498 
creía que, naciendo del mismo coito, el esperma sale en varias veces, 
unas más fuerte y otras más débil. Del esperma más fuerte sale un 
varón, y del más débil una niña. De unos mellizos, la niña es 
producto de la debilidad. Iguales pero diferentes. Son múltiples los 
                                                          
497
 Hesíodo además nombra a Apolo en primer lugar, no porque hubiera nacido 
antes, si no porque establece ese grado de importancia (Hesíodo Teogonía: 918-
920). Sobre los mellizos cf. Reinhard (2000); Dasen (2005). 
498
 Aristóteles (Sobre la reproducción de los animales: II, 4, 739 A, 10, texto 133) 
también piensa que hay diferencia entre los momentos de la eyaculación: cree que 
la primera eyaculación es menos fértil. En el caso de la mujer, en cambio, da igual 
(Aristóteles Sobre la reproducción de los animales: II, 4, 739 A, 20 y ss, texto 
134). 
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estudios sobre la psicología de los gemelos o mellizos499. En el caso 
de los gemelos encuentran su otro yo, su complemento, pero luchan 
siempre con no haber sido nunca “majestad de la madre”. En el caso 
de un sexo diferenciado en el nacimiento y en el pensamiento 
griego, donde la figura del hombre prevalece sobre la de la mujer, 
esta idea se ve más acentuada.  
 
El texto tardío de Apolodoro (Apolodoro Biblioteca: I, 4, 
trad. M. Rodríguez Sepúlveda, texto 135) ya asignó de forma 
explícita a Ártemis la misión de ayudar a su madre cuando Leto dio 
a luz “primero a Ártemis y después, asistida por ésta, a Apolo”. Fue 
el destino que le asignaron las Moiras, y lo que ella le pidió, según el 
relato de Calímaco (Himnos: III, 18-26, trad. L. A. de Cuenca y M. 
Brioso, texto 136) a su padre: “todos los montes y una sola ciudad, 
la que tu quieras”.  Ya en ese momento, anunciaba que “viviré en las 
montañas, y sólo tomaré contacto con las ciudades de los hombres 
cuando me llamen en su ayuda las mujeres atormentadas por los 
vivos dolores del parto”. La razón la expone el mismo autor: su 
madre la llevó sin sufrimiento en el vientre y sin sufrimiento la dio a 
luz.  
 
Ártemis fue comadrona de Leto, poniendo así de manifiesto 
su precocidad, quizá de acuerdo con la creencia conservada en una 
inscripción (I. G. IV2, 1) de que los niños nacidos antes son más 
precoces (Deveroux 1988: 207-208), o simplemente porque todos 
los dioses realizaron alguna proeza propia de adultos nada más 
nacer. El destino que le asignaron las Moiras al nacer fue el de 
socorrer a las parturientas. Sólo para eso descendería de las 
montañas.  
 
                                                          
499
 Cf. Chagoya (1976: 95- 114); Fantone y Oliveira (1991: 1015-1031). 
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El relato mítico que explica esta advocación a Ártemis, tan 
sólo estaba reproduciendo, de forma magnificada las prácticas 
humanas. Las griegas daban a luz rodeadas de las mujeres de la casa 
y tan sólo en los casos difíciles se llamaba al médico500. El nombre 
utilizado para designar a cualquier mujer capaz de llevar a cabo la 
labor de omphalotomos o acto de romper el cordón es maia (Gazuit 
1989: 123). De esta manera, Ártemis tan sólo estaba realizando la 
labor normal que cualquier otra mujer realizaría: ser una maia. Los 
diversos relatos míticos que tuvieron como consecuencia el que 
fuera la diosa protectora de los partos, no fueron más que el reflejo 
mítico de las prácticas reales realizadas por las mortales, en las que 
ante tal evento toda mujer con cierta edad participaba y ayudaba501. 
Ella era una diosa y como tal, poco después de su nacimiento se 
encontraba en plenas facultades de ejercer su divinidad. Igual que 
otros dioses realizaron proezas.  
 
Era una diosa terrible, que podía beneficiar los partos, pero 
también usarlos para inflingir con ellos un cruel castigo a los futuros 
padres y ciudadanos.  Una de las cosas más aterradoras que le podía 
acontecer a un griego, hombre o mujer, era la muerte de un hijo. 
Significaba la mutilación de su descendencia. En Medea de 
Eurípides, vemos cómo el daño más grande que la mujer puede 
hacer a su marido es matar a sus hijos. Ártemis era temida porque, 
igual que podía beneficiar un parto podía hacer que las parturientas 
murieran de “golpe súbito”, o si escapaban a esta muerte dieran a luz 
                                                          
500
 Cf. pp. 118-120. 
501
 Es cierto que como señala Ana Iriarte se pueden poner objeciones a la idea 
estereotipada de que las diosas encarnan arquetipos humanos por su personalidad 
compleja y el hecho de que puedan encarnar arquetipos femeninos pueden excluir 
otros fundamentales (2002: 14-15), pero para construir a nivel mítico se parte de 
elementos conocidos, nada sale de la nada, y se le suma el imaginario. No son 
arquetipos en sí mismos, Ártemis no es el arquetipo de mujer que se queda en casa, 
pero participa de algunos aspectos de él. 
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a seres “incapaces de tenerse en pie sobre sus tobillos” (Calímaco 
Himnos III: 128 y ss, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso, texto 137). 
 
Ártemis quería y protegía a las madres. El mero hecho de 
tener hijos suponía gozar de su favor. Las madres tenían miedo de 
perder a sus hijos y de que “Ártemis partera no [dirigiera] su palabra 
a las sin hijos” (Eurípides Suplicantes: 957-960, trad. J. L. Calvo, 
texto 138). 
 
Las jóvenes incluso consagraban su cinturón a Ártemis 
(Demangel 1920: 88), símbolo inequívoco de la parturienta, y en 
Roma se la seguía invocando como defensora de las parturientas502. 
Era una protectora más real que metafórica: utilizaba para ayudar a 
las mujeres toda una serie de plantas que todavía hoy son utilizadas 
en ginecología, al igual que plantas para abortar (Bousquet 1984: 
101-102)503. 
 
Ártemis quedaba al cargo de proteger a la mujer y al futuro 
niño, no sólo al nacer, sino en sus primeros años. Un recién nacido, 
no conoce las normas culturales y mantiene un vínculo natural con 
las cosas que le une a la madre, muy diferente del social, que le 
vincula al padre (Vernant 1986: 29). La mujer es incivilizada por 
naturaleza. Los niños pequeños participan de la naturaleza de lo 
femenino, antes de ser adultos pertenecen al mundo de las mujeres. 
Tanto niños como mujeres participan de las ideas de salvajismo y 
domesticación. La madre adquirirá cierto grado de civilización, y el 
hombre en principio toda, al llegar a la edad adulta. Pero los niños 
todavía no están “civilizados”, se mueven entre dos mundos, y 
                                                          
502
 Por ejemplo Catulo (Poemas: 34, 10-15, trad. A. Soler) “tú eres invocada como 
Juno Lucina por las dolientes parturientas”. 
503
 Parece que si una mujer andaba sobre una orcaneta (onosma frutescens) 
abortaría (Dioscórides De materia médica: 3, 137). 
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durante este período Ártemis es su nodriza. No están en un estado de 
salvajismo puro, la diosa les protege y les educa hasta que estén 
preparados para entrar en el mundo adulto. Literalmente, como 
manifiestan los cultos de Brauron, tenían que ser domesticados504.  
 
Era la diosa que habitaba las montañas, que sólo bajaba de 
ellas para asistir a los partos (Calímaco Himnos: III, 18-26, texto 
136). Un oros en Grecia no puede ser definido sólo en términos de 
altura física. Tampoco es donde se vive, una acrópolis o una polis. 
Un oros es una elevación de terreno, de cierta altura, que se 
encuentra fuera del espacio habitado y cultivado, fuera de la polis, 
del astu y de los kômai (Buxton 1992: 59-61). Servían como lugares 
de parto y de caza (Buxton 1992: 60-61), las dos actividades de 
Ártemis. Es un lugar cinegético, por lo que el oros es un lugar 
iniciático (Vidal-Naquet 1981: 154). En ellos están los jardines 
míticos, reflejo de la realidad, pues en la montaña la vegetación 
abunda más. Relacionados con el nacimiento y los primeros años del 
niño, también son perfectos como lugar de exposición de niños505. 
                                                          
504
 Allí las jóvenes antes de casarse se recluían en el santuario de Ártemis para 
“remedar a la osa”: la osa salvaje de los bosques debía ser domesticada poco a 
poco para poder asumir su vida conyugal y familiar. Y lo hacían bajo el auspicio 
de Ártemis. Cf. Giuman (1999) y Gentili y Perusini (2002). En esta iconografía 
son frecuentes las palmeras, donde la palmera va a ocupar un papel crucial, como 
ya remarcaron Torelli (2002: 139-153), Kahil (1977: 86-98) o Sourvinou-Inwood 
(1985: 125-146). Los antiguos asociaban al oso con la actividad sexual femenina 
quiza porque como Opinano (De la caza: 3, 146-149), consideraban al oso un 
animal promiscuo. Sobre este tema cf. Marinatos (2002: 36); Perlman (1989: 114 y 
ss); Brulé (1987: 215). En los diferentes contextos iconográficos, las jóvenes 
aparecían vestidas con un chitón corto, con palmera, animales de caza o figuras 
que llevaban máscaras animales, prestando este servicio a la osa (Torelli 2002: 
139-153). Es una muerte simbólica y una asimilación de la adolescencia, como 
señala Calame (2002: 52). Ahí la palmera no sólo juega un rol relacionado con 
Ártemis, sino que tiene un significado de muerte y regeneración, relacionado con 
el estatus materno.  
505
 Edipo (Sófocles Edipo Rey) y Anfión y Zeto (Pausanias Descripción de Grecia: 
I, 38, 9) en el Citerón; Asclepio, según una versión, en el Mirtio (Pausanias 
Descripción de Grecia: II, 26, 4); Paris en el Ida (Apolodoro Biblioteca: III, 12, 5); 
Télefo en el Monte Partenio (Apolodoro Biblioteca: II, 7, 4 y II, 9, 1). Son niños 
secretos o de los que se ha renegado producto de la predicción de un oráculo antes 
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Esos niños son amamantados en la mayoría de los casos por los 
animales de Ártemis: cabras o ciervas, animal este último que será 
su acompañante indiscutible y símbolo de fecundidad y maternidad 
“virginal”. Como Ártemis, cuida y amamanta, pero no ha dado a luz 
a la criatura. Estos oros son el reflejo de estadios antiguos cuando 
los hombres eran trashumantes y con el ganado pasaban gran parte 
del tiempo en busca de la vegetación de la montaña (Buxton 1992: 
61). Cuando esas poblaciones se establecieron en la plana, Ártemis 
acudiría para ayudar a luz. Leto es la mujer expulsada de la polis, y 
Apolo nace “perseguido”, nace en una montaña. Delos era 
considerada como tal (Estrabón Geografía: X, 5, 2) a pesar de sus 
escasos 113 metros por encima del nivel del mar506. 
 
C. El culto a Ártemis en Delos 
 
En Delos vamos a encontrar diversos cultos en donde 
Ártemis no sólo va a aparecer relacionada con los partos, sino 
también con el primer ciclo de vida de los muchachos. Los jóvenes, 
antes de llegar a la edad adulta, depositaban un mechón de su 
                                                                                                                                                               
de su nacimiento. Télefo es hijo de Auge, y a Ilitía los tegeatas la llamaban Auge 
de rodillas, para explicar le extraña postura de su nacimiento, producto del parto 
que tuvo al caerse (Pausanias Descripción de Grecia VIII, 48, 7). Expulsada de la 
polis, debe de dar a luz así, y en época de Pausanias esta postura no se concibe ya 
(cf. pp. 130-140). A Layo el oráculo de Delfos le predijo que al nacer su hijo le 
mataría. Hécuba soñó que estaba embarazada de una antorcha encendida, por lo 
que Paris fue abandonado en el monte Ida. A Antíope su padre no la creyó que 
estuviese embarazada de Zeus, por lo que huyó para dar a luz. En el caso de 
Esculapio, en  una de las versiones del mito su madre, Corónide, dio a luz a 
escondidas. La versión más respondida explica el color negro de los cuervos, la 
muerte de Corónide, y el nacimiento por “extracción” de Esculapio, interpretado 
por algunos como una mención indirecta a las cesáreas. Se sabe que la cesárea 
existía en época romana, donde se aplicaba la lex caesarea (practicada 
normalmente a mujeres muertas o, si estaban vivas, con muy pocas posibilidades 
de sobrevivir). Incluso hubo rumores de que César había nacido así (cosa 
improbable). A matre caesus es “cortado de su madre”, y era el nombre que se 
aplicaba en Roma a esta operación. En alemán se dice Kaiserschnitt o corte del 
emperador. En el siglo XIX se practicaba en casos desesperados y morían un 80 % 
de las mujeres. 
506
 Cf. Buxton (1992: 59) y Baladié (1980: 124 y ss). 
  
 
394
cabello en el Séma de las Vírgenes Hiperbóreas, vinculadas por los 
epítetos a la diosa y ubicadas al lado de su templo (Heródoto 
Historia: IV, 33-34, texto 90)507. Su santuario estaba considerado el 
lugar más seguro para las doncellas, pero un juramento ante ella en 
él, aunque fuera involuntario, era absolutamente vinculante508.  
 
Tal es la importancia de la diosa en los cultos de Delos que 
algunos autores (Gallet de Santerre 1958: 197-199) han llegado a 
afirmar que la divinidad más antigua de Delos fue una mujer, que los 
griegos llamaron Ártemis, pero que los prehelenos adoraban antes en 
el mismo lugar. Simbolizaba los poderes de la Naturaleza. Apolo no 
habría tenido importancia hasta relativamente tarde, y necesitó de 
una alegoría, el Himno Homérico, para adquirirla. El Ártemis E data 
de en torno al 700 a. C., y es uno de los templos más antiguos de 
Delos509. La pre-Ártemis venerada en la isla era una diosa de este 
                                                          
507
 Cf. pp. 196-202. 
508
 Cidipe encontrándose en Delos entró en el templo de Diana porque “qué sitio 
debería haber más seguro que éste?”. Estando allí le llegó una manzana con un 
poema que leyó en voz alta: una promesa de matrimonio a Aconcio delante de la 
diosa (Ovidio Heroínas: XXI). La manzana es un elemento de perdición para las 
mujeres u origen de desastres en muchos mitos antiguos. Ovidio (Heroínas: XXI, 
126-127, trad. A. Pérez Vega) dice, recordándonos la paradoja que “A Cidipe la 
engañó una manzana, una manzana engañó a la hija de Esqueneo, y ¿acaso tú serás 
ahora un segundo Hipómenes?” haciendo alusión a la manzana que Afrodita le dio 
al héroe para engañar a Atalanta, que evitaba casarse a toda costa. Fue el origen de 
la guerra de Troya, cuando Tetis la lanzó en las bodas de Tetis y Peleo con el 
mensaje “para la más bella”, y por el que Paris eligió a Afrodita como tal y a 
cambio recibió a Helena, la mortal más bella. Es un fruto de amor, pero de amor 
por engaño, trampa o que seduce. El cristianismo no es ajeno a esta idea: Eva 
probó la manzana del árbol prohibido y se la ofreció a Adán, con lo que la 
humanidad quedó condenada.  
509
 Curiosamente junto con el Heraion primitivo. No era más que una pequeña 
capilla. Estaba orientada al lado contrario que los templos de los gemelos. Picard 
(1930: 241) dice que Hera recibió desde tiempos muy tempranos un culto 
“expiatorio” por parte de los delios, haciendo alusión a la ayuda que le dio la isla a 
Leto en contra de los deseos de la diosa. De hecho se orientó en dirección contraria 
al de los letoides. Efectivamente su templo data del 700 a. C., más o menos de la 
misma fecha que el Artemision E, siendo más antiguo que el Letoon y el Porinos 
Naos (dedicado a Apolo) (Gallet de Santerre 1958: 259-262). El templo Ártemis-
Ilitía fue frecuentado a partir del siglo V a. C. Sobre el paso de Ártemis asimilada 
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tipo que evolucionó en el mundo griego a la Ártemis arcaica y 
clásica. En este culto, más elaborado, se mezclaron diferentes 
elementos510.  
 
El papel de diosa protectora de los partos, más que a Leto o a 
Ilitía, le correspondió a Ártemis. Ilitía es una divinidad antigua 
venida de Creta, con una personalidad muy confusa y ambigua. Su 
culto existió en Delos antes que los jonios (Demangel 1922: 88-89), 
momento en que es absorbido por la personalidad de Ártemis. Su 
asimilación no debió de resultar muy complicada: las flechas ya se 
habían asimilado con los dolores del parto en la Ilíada (XI, 269-271, 
texto 129) como las lanzadas por las Ilitías, y son un elemento muy 
característico de Ártemis511. Su origen como diosa de la Naturaleza 
o el papel que tuvo en el parto de su madre, hicieron que en ella se 
mezclaran las dos figuras. 
 
En Delos las jóvenes embarazadas consagraban collares o 
guirnaldas a Ilitía, de lo que ha quedado testimonio en algún exvoto 
(Demangel 1922: 86), en recuerdo del collar de oro que Iris le dio 
por acudir a la isla a asistir a Leto (Himnos Homéricos: III, 102-105, 
texto 139)512. Su atributo como diosa de la vida, ya usado por Ilitía, 
                                                                                                                                                               
a una Potnia Theron a la cazadora en la iconografía de Delos, cf. Gallet de 
Santerre (1958: 256). 
510
 Este hecho es común con otros de los grandes santuarios de la antigüedad con 
características parecidas, que funcionaban como punto comercial crucial y de gran 
importancia, cruce de culturas, como el de Gadir, donde antes que a Heracles 
Melkart se rindió culto a una Ártemis. Quizá sea porque como recogió Calímaco 
(Himnos III: 39, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso) era la “protectora de los 
caminos y de los puertos”. 
511
 Es frecuente que en la cerámica de figuras negras, en las escenas del nacimiento 
de Atenea, las Ilitías se desdoblen.  
512
 La traducción de A. Bernabé (Himnos Homéricos: 110, n. 60, texto 139) 
sustituye el tradicional “collar” por “guirnalda” siguiendo el trabajo de Lawler 
(1948-1949: 2-6). Lo hace en base a su longitud. El que mida tres metros y medio 
aproximadamente se explica porque sería como las guirnaldas que llevan las 
bailarinas en los cortejos religiosos. Ilitía aparece con un collar en algunas escenas, 
como en un  vaso ático de figuras negras del Museo del Louvre (E 852) de París 
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también va a ser común con Ártemis. Parece incluso que existía en 
Delos una ceremonia en la que se hacía una procesión con antorchas 
(Demangel 1922: 92). Se desarrollaba por el lado Este de la montaña 
hasta llegar a la terraza en el fondo de la naos. Y las Vírgenes 
Hiperbóreas que vinieron para asistir a la diosa en el parto fueron 
enterradas cerca de su otro templo. Estas comadronas no podían 
estar enterradas en un lugar mejor. 
 
A pesar de la hegemonía de su hermano, Ártemis siempre 
tuvo un lugar preponderante en el culto de la isla. Cuando los 
Himnos Homéricos (III, 159, texto 19) especifican que los jóvenes 
saludan a Apolo antes que a ella no sólo están contando algo. Esta 
precisión indica la necesidad de jerarquizar y poner énfasis en la 
importancia de Apolo por encima de la de su hermana. Si la 
superioridad del dios fuera evidente no se haría. Esta idea se recalcó 
estableciendo que Ártemis tuviera tan sólo una subsacerdotisa y el 
sacerdote fuera el de Apolo513. A fín de cuentas, se podía situar el 
                                                                                                                                                               
(fig. 68) del 575-570 a. C. que representa el momento anterior al nacimiento de 
Atenea, cuando Zeus está sufriendo la terrible migraña, equivalente a las 
contracciones. Detrás una Ilitía le toca la cabeza, la de delante es la que lleva el 
collar. Los nombres de los dioses están escritos. Identificamos a Dioniso, Afrodita, 
Ares, Leto, Posidón, Amfítrite, Hermes? y Hefesto. Cf. Beazley (ABV: 96, 13; 
Grupo Tirreno); CVA Louvre: I, pl. I, 7, 37; Cook (1940: 680); Brommer (1961: 
69, III, I); Mommsen (1975: 65-66); LIMC s. v. Athena 334; Aphrodite 1290/1388 
y Ares 68. El collar aparece también en otra ánfora de figuras negras del 550-500 
a. C. del Museo Nacional Etrusco de Vila Giulia (Roma), atribuido por Beazley 
(Paralipomena : 129.3TER; Addenda 1989: 77) a Psiax. En las dos caras del vaso 
el pintor ha representado el nacimiento de Atenea. En la A (fig. 69), Zeus está 
sentado en una silla debajo de la cual hay una esfinge. De su cabeza sale Atenea. 
Está entre dos Ilitías, y la de delante lleva una corona. Detrás de esta Ilitía, Hermes 
habla con un hombre vestido que lleva una lanza.  Al lado de la de la izquierda hay 
un hombre desnudo. En la cara B (fig. 70), Zeus está sentado en una silla, y de su 
cabeza sale Atenea. Igual que en la cara A, está entre dos Ilitías, y la de delante 
sostiene una corona. Pero al lado de la que lleva la corona está Poseidón, y a la 
izquierda de la que está detrás hay un hombre, está vez vestido.  La opinión más 
extendida es que el Himno Homérico III, en su parte delia, sea del VIII-VII a. C. 
(Bernabé Himnos Homéricos: 92-93), y en estos vasos, también arcaicos, vemos 
collares, no guirnaldas, de acorde al tamaño de Ilitía.  
513
 Courby (1921: 217) intentó varias reconstrucciones gráficas para intentar ver si 
Ártemis era invocada sola o en compañía de Leto o de Apolo. Dos fragmentos le 
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nacimiento de la diosa en la isla, donde el origen de todo el culto era 
el nacimiento de su hermano, y crear conflictos de poder entre los 
humanos que dependían de ellos.  
 
Su importancia se puso en relieve a nivel práctico. Durante el 
gobierno del Anfictiónico el principal depósito de ofrendas se 
encontraba en su templo (Schulhof 1908: 10)514. Durante mucho 
tiempo, los inventarios de bienes se empezaban por allí (Homolle 
1891: 115)515. Incluso, a pesar de ser una tradición tardía, no deja de 
ser curioso el que los delios pusieran el verso, dedicado por Homero 
a Apolo, en el templo de Ártemis516. En el antiguo e importante 
depósito, donde tantos rituales se mantuvieron desde la antigüedad, 
quedó escrito: “Recordaré y no debo olvidar al flechador Apolo” 
(Hesíodo Certamen: 315-321, trad. A. Pérez Jiménez y A. Martínez 
Díez). Quizá para que la inmensa cantidad de sus devotos no se 
olvidaran de su dios tutelar. 
 
Por tanto si bien el soberano de Delos fue Apolo, Ártemis 
gozó de una gran e innegable importancia. Algunos de sus elementos 
                                                                                                                                                               
hacen pensar que en compañía de Apolo. Recalcaría la idea del Himno Homérico 
(III, 159, texto 19), aunque como dice el autor, es difícil de precisar.  
514
 Courby (1921: 203) señala cómo en el inventario de Timócrates, el mejor 
conservado de este período, sólo aparecen revisados tres templos, que tenían 
tesoros de ofrendas: el de Ártemis, el Templo de los Atenienses y el Templo de 
Apolo Delio. 
515
 Cf. Homolle (1891: 115): Parece que en tiempos de dominación ateniense el 
inventario de bienes se empezaba por el Artemision, que en la época era el más 
importante. Al Templo de Apolo no se hace mención por no estar disponible por 
estar inacabado o por ser el denominado « Templo de los delios ». Los delios 
siguieron al principio de la independencia este orden establecido, seguramente por 
la comodidad del hábito. Después dieron preeminencia al Templo de Apolo, 
“aquel que ellos elevaron y consagraron”, y que no les traía como el Artemision, 
recuerdos de dominación. Cf. Vial (1984). Los cultos a este tipo de Ártemis 
estarían relacionados con los de Ártemis Brauron, celebrados en el ática, y sin 
duda serían muy familiares a los atenienses. En el culto a Apolo, se recalca 
continuamente su tradición y componente jonio y licio al que los atenienses 
intentaron, sin mucho éxito, unirse. 
516
 Homero, como venerable y antiguo poeta, habría pasado por Delos y había 
compuesto un himno allí.  
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iconográficos quedaron mezclados y fueron compartidos por ambos 
dioses, como el arco y las flechas, y por supuesto la palmera. Si la 
centralización y vía de entrada de la iconografía fue Delos, Ártemis, 
con una gran importancia de culto asociada a los partos en la isla, 
contribuyó en sus otros santuarios, como Éfeso y su culto en 
Brauron, a la difusión de esta iconografía asociada a ella en mitos de 
fecundidad y fertilidad de cuyo origen ya hemos hablado, y que tuvo 
tanta importancia en los cultos de Delos que el dios no pudo 
ensombrecerla. 
 
PEDIR UN BUEN PARTO 
 
En estos exvotos que usaban las mujeres para rogar un buen 
parto, se mezclan dos conceptos: la imitación del gesto de Leto y la 
petición a Ártemis de ayuda. Se hace con el trasfondo de la palmera, 
usada ya como elemento de construcción simbólica y no como árbol 
que tenga una utilidad funcional.  
 
 Loraux (1989: 39) creía que en el pensamiento griego existía 
la creencia de que era por los dolores trágicos de parto por los que se 
realizaba la esposa. Dar a luz era concebido como un combate hasta 
tal punto que se empleaba el mismo vocabulario para describir los 
dolores de la parturienta y los del héroe herido en el campo de 
batalla (Loreaux 1989: 62 y ss). En la Ilíada los dolores de las 
heridas de combate de Agamenón son comparados a “como cuando 
de una mujer parturienta se apodera el acerbo dardo punzante que le 
arrojan las Ilitías, de penosos alumbramientos, las hijas de Hera que 
traen amargas penalidades del parto” (Homero Ilíada: XI, 267-272, 
trad. E. Crespo, texto 129).  
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Matrona y hoplita son los dos estadios  que debían alcanzar 
la mujer y el hombre respectivamente para acceder a su identidad 
social. Antes de adquirir ese rol, se asemejan a bestias salvajes 
(Vernant 1986: 25-29)517. Las mujeres que mueren dando a luz son 
inmortalizadas de la misma manera que los hoplitas que sucumben 
en combate. Pero estas mujeres no son heroínas, ni se pueden 
equiparar a los héroes griegos. Tan sólo, dentro de su estatus, era la 
labor más importante que podían realizar en vida. Estaban 
destinadas a procrear la especie o a complacer al hombre, y podían 
morir en el intento.   
 
De hecho, en la Ilíada (XI, 267-272, texto 129), los dolores 
de la parturienta son comparados a uno de los personajes menos 
heroicos: Agamenón. El parto define a la mujer, pero no la heroifica. 
La misma retrasmisión de los mitos lo pone de manifiesto. No 
conservamos relatos de ninguna heroína que no fuera exaltada en 
función de hombres o por características masculinas, nunca por las 
femeninas518. Incluso los griegos llegaron a afirmar que los hijos 
eran sólo del padre y no de la madre, quien tan sólo era una extraña 
que cuidaba al vástago recién sembrado (Sánchez 2005: 78). Y en 
boca de quien pusieron estas palabras fue de Apolo (Esquilo 
Euménides: 658-666). 
 
La lucha en el parto y en la guerra eran las mejores gestas 
que la mujer y el hombre podían realizar respectivamente. Tanto en 
una acción como en otra, podían morir. En un combate, un hoplita 
                                                          
517
 De ahí la protección que gozan de Ártemis. Iriarte (1996: 123-126) compara la 
actividad del ciudadano que se manifiesta en su intervención tanto en la política 
como en la guerra, con ese acto de dar a luz que definiría a la mujer. 
518
 La aparición de la figura de la heroína no se realizará hasta el siglo V a. C. y se 
hará en la tragedia, a veces glorificada, como en Antígona, o a veces ridiculizando 
este intento de convertirse en tales, como en Lisístrata.  
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podía luchar de una manera u otra. Esa forma de enfrentarse en 
combate era la que le definía, o no, como héroe. En el parto, no se 
podía establecer esta diferenciación. Dentro de la visión masculina, 
todas las mujeres lo iban a asumir de la misma manera. No hay 
noción de agon o de valentía, a pesar de que el hombre fuera 
consciente del dolor que producía. El parto es doloroso, lo 
respetaban, pero paralelamente lo menospreciaban en comparación a 
sus actividades. Eurípides expresa bien esta visión: 
 
“Nosotras, en cambio, tenemos necesariamente que mirar a un solo 
ser. Dicen que vivimos en la casa una vida exenta de peligros, mientras 
ellos luchan con la lanza. ¡Necios!. Preferiría tres veces estar a pie firme 
con un escudo, que dar a luz una sola vez”. (Eurípides Medea: 247-251, 
trad. A. Medina y J. A. López Pérez). 
 
Los altos índices de mortalidad en el parto, el misterio de la 
nueva vida y todos los dolores que producía, hizo que se llenara de 
supersticiones. El hecho de depositar estos exvotos en el templo de 
Ártemis, no deja de ser un ejemplo de ellas. Era la creencia de que 
realizando esa ofrenda se iba a consumar un deseo, o que algo que 
anhelábamos se ha cumplido y por ellos damos gracias al dios.  
 
Tener los dedos cruzados cerca de una mujer embarazada era 
un maleficio que impedía dar a luz. Fue un descubrimiento que se 
hizo cuando Alcmena dio a luz a Heracles (Plinio Historia Natural: 
XXVIII, 17)519. Alcmena no podía dar a luz hasta que Lucina no 
descruzara los dedos y las piernas. Tenía que liberar o desatar, 
término usado hoy en día en griego moderno. Su origen, como el de 
la mayoría de las supersticiones, seguramente fue el de una práctica 
real: para dar a luz había que desatarse o desliar el cinturón.  
                                                          
519
 La historia de Alcmena también la recoge Ovidio (Metamorfosis: 278-323, 
texto 140).  
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Soñar con Ártemis era considerado buena señal para las 
mujeres embarazadas (Artemidoro Interpretación de los sueños: II, 
35)520. Era la diosa protectora de los partos, y su aparición era 
considerada un buen presagio.  
 
Plutarco (Charlas de Sobremesa: 657 F-659 A, trad. F. 
Martín García, texto 142) llegó a pensar que Ártemis era la diosa 
protectora de los partos porque estaba vinculada a luna, y era este 
astro el que más favorecía esta actividad porque cooperaba en la 
liberación de los líquidos, que hacía los dolores más suaves. Como 
decía Timoteo por boca del autor: “por la cerúlea órbita de los 
astros y por la luna que aligera los partos”. 
 
Plutarco (Charlas de Sobremesa: 657 F-659 B) creía que la 
luna estropeaba la carne y los cuerpos muertos. No porque el calor 
que emitiera fuera más débil, sino por el tipo de rayos que emitía. En 
cambio tenía la facultad de suavizar y remover los líquidos de los 
cuerpos. Estos líquidos ayudaban al niño a salir y de ahí la 
advocación de la diosa. Sin embargo, una vez nacido el niño no 
debía ser nunca expuesto a los rayos de la luna, pues como están 
llenos de humedad, se encogían y retorcían (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 657 E-F, texto 143). Sus rayos resultaban totalmente 
nocivos para él. 
 
Este sacerdote intentó aunar ciencia y creencias populares, 
algo de lo que ni la misma Leto escapó. Las griegas ya conocían los 
antojos. Los de Leto fueron famosos y dieron lugar a unas conocidas 
fiestas: las Teoxenias. Parece que cuando Leto estaba embarazada de 
                                                          
520
 Esta diosa es también propicia para las mujeres que van a dar a luz, ya que es 
llamada “protectora de los partos” (Artemidoro Interpretación de los sueños: II, 
35, trad. E. Ruíz García). 
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Apolo tuvo antojo de cebollinos, y en honor a esto recibió esta 
planta un trato honorífico. En este festejo, a quien traía el cebollino 
más grande para la diosa recibía una porción de la mesa de ofrendas 
(Ateneo Banquete de los eruditos: IX 372 a-b, texto 144). 
 
Miedos y supersticiones fueron el origen de un gran número 
de creencias, comunes a muchas culturas, que los griegos plasmaron 
a través de estos exvotos con una iconografía muy concreta: 
reproduciendo el gesto de Leto y en el templo de la diosa que 
cuidaba de las parturientas. Ser madre, el parto y el dolor son 
elementos que han estado siempre ligados en las culturas antiguas521.  
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
521
 El cristianismo heredó todas estas creencias. Eva comió del árbol prohibido, y 
Dios la castigó “Multiplicaré en gran manera los dolores de tus preñeces, con dolor 
darás a luz a los hijos”. Así quedó establecido un curioso paralelismo. La manzana 
como fruto del amor que tienta, que es engañoso. La palmera, árbol de la vida, del 
Paraíso, puro, comparado con Cristo, María y la Iglesia, que sólo se doblega ante 
Cristo (y Apolo) y que incluso en el Corán usó la Virgen para da a luz. La mujer 
condenada a sufrir para traer nuevas vidas al mundo. Eva es el primer grito 
báquico en el mundo griego. Pausanias (Descripción de Grecia: IV, 33, 4, trad. C. 
Herrero: “Está rodeada no sólo por el Itome, sino también, en la parte que mira al 
Pamiso, por el Eva. Dicen que el monte tomó su nombre debido a que Dioniso y 
las mujeres que lo acompañaban pronunciaron allí por primera vez [un grito 
báquico] evoé”. 
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 2. OFRENDAS DE PALMERAS:  
NICIAS Y OTROS EJEMPLOS 
 
La palma fue un elemento relativamente frecuente de ofrenda 
en los santuarios. Por algo era el premio común de la victoria en los 
Juegos. Pero en Delos se realizaron diversas ofrendas de palmeras en 
bronce. Puede que las de los particulares a priori no llamen tanto 
nuestra atención. A fin de cuentas estamos en la isla en la que es el 
árbol sagrado. Pero si hacemos memoria, a ningún estratega se le 
ocurrió erigir un exvoto de bronce con forma de palmera u otro árbol 
sagrado que pudo medir hasta diez metros de altura, es decir, de 
unas seis veces la altura de un hombre de la época. En Delos 
tenemos una: la que ofrendó Nicias (Plutarco Nicias: 3, texto 145).  
 
Impresiona la idea, y la iconografía por sí sola. Con esa 
altura, y ese brillo, no podía dejar impasible a nadie que la viera. 
También que no fue el pueblo de Delos quién, en un alarde de 
veneración por su dios o sus cultos fuera quien la erigiera, sino el 
ateniense Nicias (470-413 a. C.). 
 
No fue la única palmera famosa del mundo griego. En 
Delfos, con motivo de la victoria de Eurimedón, se ofrendó una 
palmera que fue soporte de una estatua de Atenea (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 15, 4, texto 149). En el Erecteion, la 
salida de humo de la lámpara que duraba encendida día y noche un 
año entero, era una palmera (Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 
6-7, texto 150). En Delfos, Cípselo esculpió en su capilla la imagen 
de una palmera que tenía en su base unas ranas y unas serpientes 
(Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 F, texto 148).  
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Grandes exvotos en grandes lugares, realizados por grandes 
personalidades o con motivo de grandes ocasiones. Cabría esperar 
por tanto que la investigación hubiera llegado a conclusiones 
determinantes sobre su significado. 
 
Sin embargo la cruda realidad de la investigación es otra. En 
el caso de la ofrenda de Delos, que se cayó por la acción del viento, 
los estudios han estado más centrados en buscar su ubicación 
original y los motivos de su caída. Incluso, si Plutarco mencionaba 
como daño colateral la escultura que destruía, un kouros más dentro 
del arte griego y lejos de la excepcionalidad de una palmera de 
bronce de diez metros, éste comenzó a tener un protagonismo 
inusitado dentro de la historiografía522. Las otras palmeras no 
sufrieron mejor fortuna. No existía hasta el momento un análisis 
iconográfico de ninguno estos exvotos. 
 
Este estudio pretendía tan sólo acercarse al de Nicias, sin 
duda el más sorprendente de todos ellos. Pero era imposible entender 
la ofrenda del estadista ateniense sin analizar el contexto de los 
demás, la clave para entender el de la isla, el más aséptico de todos. 
Son iconografías complejas que cuadran perfectamente en la 
mentalidad de la época. Su reconstrucción ha sido costosa pero 
fructuosa. La palmera, una vez más, se erige como símbolo que 
identifica a un conglomerado de pueblos con matices complejos. 
 
 
 
                                                          
522
 Courby (1921: 174-241); Picard y Replat (1924: 215-263); Vallois (1944); 
Ducat (1965 y 1983); Coubin (1973: 157-172); Le Roy (1973: 263-286); Bruneau 
(1975: 267-311; 1978: 107-171; 1979: 82-107; 1981: 79-125; 1985: 545-567; 
1990: 553-591; 1995: 35-62) ;Vial (1984);  Moretti (1990); Hermary (1993: 11-
27).   
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PALMERAS DE OFERENTES DESCONOCIDOS EN 
DELOS 
 
En Delos van a aparecer ofrendas de palmeras hechas en 
bronce. Han aparecido en diferentes puntos y templos de la isla, 
como vimos en la discusión sobre si eran palmeras reales o de 
bronce523. Lo podríamos simplificar diciendo que la palmera es el 
árbol sagrado de Delos, que era amado en la isla. Sin embargo, no 
todos los templos de Atenas contaban con un olivo, o los de Dodoma 
con una encina hechas en este material. La palmera fue un árbol 
dotado de una sacralidad y connotaciones especiales que no tuvieron 
ningún otro, y que traspasaron las fronteras de Delos. 
 
A. Los inventarios 
 
Delos poseía palmeras que eran célebres dentro del mundo 
griego (Homolle 1890: 421). Muchas formaban parte del tesoro del 
templo, y podían ser reutilizadas en caso de necesidad. Otras, como 
tantas veces ha pasado en la historia, desaparecieron en los 
pillajes524. Como pasa habitualmente, sólo conservamos menciones 
de una pequeña parte de las que debieron existir. Pero en este caso 
contamos con un problema añadido. Algunas forman parte del 
debate de si eran palmeras reales o exvotos en bronce, por lo que 
resulta difícil hasta el mero hecho de enumerarlas525. 
  
                                                          
523
 Cf. pp. 149-169. 
524
 El bronce es un material  que se puede reaprovechar fácilmente. 
525
 Cf. pp. 149-169. Un buen ejemplo de esta problemática es Deonna (1948: 91-
93) quien cita todas sin hacer casi distinción. 
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Hay una palmera documentada en el Asclepion526. Estaría 
encajada en las vigas (Schulhof 1908: 40). Una inscripción del 
Antigonos I, hace alusión a una habitación que contenía una palmera 
de bronce (Dürrbach 1910: 179)527. Uno de los inventarios más 
actualizados (Hamilton 2003), recogen una palma de oro en el 
Artemision528, otra en el tesoro B de Apolo529, y una corona con 
antorcha y palma530. No es algo extraño. Cerca de los templos de 
Apolo y Ártemis, era relativamente frecuente depositar o que 
hubiera palmeras (Dugas 1910: 239-240 y Deonna 1948: 91). 
 
B. Interpretaciones 
 
Exceptuando el caso de Nicias, no se ha realizado ningún 
estudio en profundidad sobre estas palmeras de bronce 
documentadas en Delos. El debate en torno a ellas no ha ido más allá 
de intentar determinar si nos encontrábamos ante palmeras reales o 
de bronce. En el caso de que se llegara a la conclusión de que eran 
reales, se intentaba determinar si era la palmera de culto de la isla o 
no. En la mayoría de los casos, especialmente si quedaba claro que 
la palmera ante la que estábamos era un exvoto de bronce, tan sólo 
se ha documentado su existencia531. El abandono de Delos, ha hecho 
que las dificultades hayan sido aún mayores. 
 
                                                          
526
 Aparte de las palmeras de los exvotos de palmeras mencionadas en las pp. 155-
162, esto es, as del Letoon y el Pition. La primera sería una palmera real, en torno 
a la segunda, hay serias dudas.  La del Asclepion está catalogada como Arch. 
N.XVIII, A, l. 64. 
527
 A, l. 80. 
528
 Cf. Hamilton (2003): Artemision, tesoro C n. 82. 
529
 Cf. Hamilton (2003): Tesoro B de Apolo n. 67. 
530
 Cf. Hamilton (2003): Apolo D n. 143. 
531
 Excepto en el caso de la palmera ofrendada por Nicias. 
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Fuera de Delos, era frecuente depositar o que hubiera 
palmeras cerca de los templos de Apolo y Ártemis (Dugas 1910: 
239-240 y Deonna 1948: 91). Se pone de manifiesto en las fuentes 
escritas que nos han llegado de templos como el de Apolo en Chios 
o Ártemis en Aúlide. Su vinculación con el nacimiento y los 
primeros días de estos dioses hizo que se convirtiera en atributo de 
ellos. En cerámica, es frecuente que aparezcan representadas, no 
sólo en la relativa a Delos, sino asociadas a imágenes de Ártemis y 
Apolo en otro sinfín de contextos. A pesar de ello, la palmera hizo 
su aparición mítica en Delos, y a ella quedó vinculada. 
 
Igual que otras poleis tenían su árbol sagrado, en Delos la 
palmera se convirtió en símbolo y vegetal al que rendir tributo. Es 
difícil discernir hasta qué punto estas ofrendas estaban simbolizando 
fecundidad, vida, victoria y toda esa construcción simbólica que el 
mundo griego fue realizando, o era una simple representación del 
árbol sagrado de Delos. Los árboles vinculados a una polis son 
mucho más que eso. Representan a su ciudad y su prosperidad 
dependía de la de él. Podían ser destruidos, como el olivo de la 
Acrópolis y Atenas con la llegada de los persas. Pero volver a 
resurgir, como lo hizo la polis de sus cenizas.  
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LA PALMERA OFRENDADA POR NICIAS 
 
La palmera más famosa ofrendada en Delos fue la de Nicias, 
el general y estadista de la antigua Atenas que vivió del 470 al 413 a. 
C. De su padre Nicerato heredó una considerable fortuna que invirtió 
principalmente en las minas de plata de Laurión, y que usó para 
adquirir una gran popularidad que le dio el poder que no consiguió 
con su carisma. 
 
En el 417 a. C., erigió una gran palmera de bronce en Delos, 
en un momento histórico un tanto controvertido. Parece que había 
conseguido la discutida Paz de Nicias, y los atenienses estaban a 
punto de embarcarse en la guerra que supondría su perdición: la 
expedición contra Sicilia, guerra con la que Nicias no estaba de 
acuerdo y en la que moriría.  
 
El fragmento que conservamos de Plutarco, que habla de la 
caída de la palmera de Nicias sobre un coloso obra de los naxios, y 
la posterior aparición de la basa de la palmera a unos 28 metros de 
esta escultura, han hecho que se vertieran ríos de tinta a lo largo de 
todo un siglo sobre la posible ubicación y movimientos de las dos 
esculturas. Sin embargo, mucho más curioso e interesante, es que la 
palmera ya es un sema en sí mismo, independiente, que no forma 
parte de un programa iconográfico. Ella sola, transmite el mensaje 
de un estadista que se perdió en la memoria de los tiempos. No es 
una imagen inocente, producto de un artista de tercera fila, sino 
política, rodeada de una gran parafernalia, que pretendía lograr un 
golpe de efecto. La riqueza que fue adquiriendo con el tiempo su 
significado, queda patente en esta ofrenda semipública, en la que no 
nos queda menos que preguntarnos qué llevó a Nicias a erigir este 
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gran exvoto, con esta iconografía, justo en Delos y no en otro lugar 
en este momento concreto de la historia suya y de Atenas.  
 
A. Estado de la cuestión 
 
Como hemos mencionado, la discusión ha versado sobre la 
posible ubicación y movimientos tanto de la palmera de Nicias como 
del coloso de los naxios. Corresponde a un siglo de debates 
interminables entre investigadores, de los cuales se pueden extraer 
datos interesantes para la parte que más nos interesa: el por qué y 
para qué Nicias erigió esta enorme palmera.  
 
Quizá lo más llamativo es que a lo largo de todo este tiempo 
casi nadie (excepto Amandry) se ha preguntado por el aspecto o el 
significado de este exvoto. Todo han sido fórmulas matemáticas, 
análisis de distancias...Con ellas, hemos podido saber cuál era la 
ubicación exacta de la palmera y sus dimensiones máximas. Pero 
artículo y contra-artículo, parecen que el elemento principal de la 
cuestión era el coloso, cuando Plutarco a quien da importancia es a 
la palmera.  
 
La interminable discusión sobre los restos arqueológicos 
 
Plutarco (Nicias: 3, texto 145)532 cuenta cómo la palmera de 
bronce dedicada por Nicias en el 417533 en Delos, fue tirada por el 
viento y cayó sobre el Coloso de los Naxios. Conociendo esta 
historia, Henri-Paul Nenot hace un dibujo en 1882 (fig. 71) donde 
                                                          
532
 No abundan las traducciones al castellano del texto de Nicias, y  en varias 
ediciones están hechas por el mismo autor, A. Ranz, que traduce por palma en vez 
de por palmera. Es una traducción que nadie acepta, pero que recojo en el texto tal 
cual por no alterar el trabajo del autor. 
533
 Fecha dada y hasta hoy aceptada por Courby (1921: 185). 
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reconstruye el santuario. En él, sitúa un monumento al lado del otro. 
Nada más lejos de la realidad. 
  
El 6 de octubre de 1905 y gracias a la ayuda financiera para 
las excavaciones en la isla del Duque de Loubat, se descubre una 
pieza catalogada en el inventario como E 509. Un bloque de mármol 
blanco proveniente de una basa circular de 0, 19 metros de alto y 
0,57 metros de largo, con letras con 0, 065 metros de alto. La 
inscripción decía Nikias. Se dató del siglo V a. C.  y se atribuyó a un 
trozo de la base de la palmera de bronce ofrecida por Nicias a Apolo 
Delio (Roussel y Hatzfeld 1910: 389-390) (figs. 72-77). 
 
Esta basa estaba en el ángulo del Pórtico naxio. La del coloso 
se encontró delante del muro Norte del Oikos de los naxios (figs. 78, 
72, 16 y 18). Entre 27 y 28 metros separan a uno de otro. Si estos 
datos eran correctos, la palmera debía medir como mínimo 27 
metros: la altura de una casa de diez pisos (Courbin 1973: 157). Era 
poco creíble. 
 
Con el descubrimiento de esta basa pasábamos de una 
Atlántida en bronce recreada por los dibujantes del siglo XIX, a una 
existencia real que no concordaba con lo que se esperaba encontrar. 
El texto de Plutarco cobraba credibilidad, pero la imprecisión 
arqueológica se convirtió en un enigma a resolver. La ciencia debía 
encontrar una explicación “lógica” que aunara las diferencias entre 
los datos arqueológicos534 y las referencias literarias. Esta ha sido la 
línea de la investigación. Los arqueólogos, después de este 
descubrimiento, han intentado hacer compatible la distancia y el 
evento que provocó la caída del coloso. 
 
                                                          
534
 O de “autopsia”, como diría Bruneau (1975: 16). 
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Dado los pocos datos con los que contamos, la incertidumbre 
ha reinado en los escritos.535. La trayectoria de la ciencia ha sido una 
ida y venida de hipótesis y contra-hipótesis perdiéndose hasta el más 
absoluto mareo. Los diversos artículos titulados “Deliaca” de 
Bruneau536 son una clara manifestación de esta tendencia.  
 
Desgraciadamente, los estudios han estado encaminados 
sobre todo a las posibles ubicaciones de los dos monumentos 
implicados en el suceso. Se han dejado de lado aspectos 
fundamentales como el significado que pudo tener el exvoto, o el 
aspecto del mismo. Por añadidura el papel principal en la historia de 
Plutarco, que lo ocupaba la ofrenda de Nicias, lo ha adquirido el 
coloso de los naxios. La protagonista del relato del siglo V a. C.  
pasó a ser una actriz secundaria en los estudios del siglo XX. 
 
Bruneau (1990: 567-571) hace  un esquema muy claro donde 
expone las posibilidades que ha dado la investigación a esta 
diferencia de datos entre Plutarco y la realidad arqueológica: 
   
1. Plutarco se confundió (Courby 1921: 174-241). 
2. Cambiar la relación entre el nombre antiguo y el nombre 
que la arqueología había dado a un monumento:  
a) Creer que la palmera de Nicias y la de Plutarco no son la 
misma (nadie ha osado a decir esto).  
b) Que la gran estatua de los naxios de Plutarco no sea el 
coloso del que conservamos la basa. Courby (1921: 174-241) lo 
llega a plantear pero Courbin (1973: 158) lo rechaza. Plutarco 
                                                          
535
 Como bien dijo Bruneau (1975: 16) resumiendo el espíritu de la investigación, 
“no es más que pura suposición, pero como buceamos aquí en un baño de 
hipótesis, ¡no estamos más que a una más cerca!” Bruneau. 
536
 Publicados todos en el Bulletin de Correpondance Héllenique entre los años 
1975 y 1995 (cf. Bibliografía). A una media de artículo por año. 
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emplea el mismo nombre que está inscrito en la basa y habla de la 
gran estatua, por lo que parece que era la única. Hermary (1993: 11-
19) plantea que una escultura “arcaizante” sustituyó a la arcaica 
después de su destrucción537.  
3. Que las dos premisas sean verdad, e intentar explicar la 
distancia existente entre los dos monumentos:  
a) La palmera se movió posteriormente Courby (1921: 237), 
Ducat (1965) no lo excluye.  
 b) El coloso se movió posteriormente. Picard y Replat 
(1924: 215-263). 
c) Ninguno se movió, pero la palmera pudo tirar el coloso 
desde esa distancia por la acción del viento. Courbin (1973: 157-
172) y Ducat (1983) reconvertido.   
 
Nosotros hemos preferido seguir un orden cronológico que 
aunque quizá es más complicado, nos permite ver cómo ha 
evolucionado la investigación para arrojar algo de luz sobre el 
aspecto que pudo tener este exvoto y la finalidad del mismo. 
 
Courby (1921: 235-239) retoma un estudio que ya había 
iniciado Reinach (1913). Cree que Plutarco pudo confundir el coloso 
con otra estatua gigantesca que erigieron los naxios. Tanto si es así 
como si no, para este autor fue la palmera y no la estatua la que con 
el tiempo fue trasladada a otro sitio. Para él, lo demostraba el 
alineamiento perfecto de la basa del coloso con el muro y que sus 
ángulos estaban calados por unos bloques. Uno de ellos, en el ángulo 
NO, era un capitel jónico de mármol de Naxos de “carácter arcaico” 
                                                          
537
 Esta solución de Hermary (1993: 11-19) no aparece en el primer esquema 
“organizativo” de Bruneau (1990: 567: 571), pero lo añade él mismo en “Deliaca 
X” (1995: 55 y ss): “(...) Antoine Hermary acaba de añadir una variante a mi 
solución 2b que es rechazar que la “gran estatua de los Naxios” de Plutarco sea esa 
a la que nosotros llamamos hoy el Coloso de Apolo y de la cual dos trozos 
descansan [hoy] en el Artemision (...)”. 
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que provendría de la construcción del edificio (suponemos que el 
Oikos de los naxios) (fig. 79). Con estos datos Courby cree que la 
estatua fue erigida en el mismo momento en que se hacía la columna 
interior en mármol del edificio. 
 
Resulta extraño que Plutarco simplemente se confundiera. 
También el que sólo sea uno de los lados de la basa el que esté 
calado por este tipo de columnas. Este hecho más bien parece hablar 
de que no hubo un plan premeditado de utilizar estos elementos 
como soporte. Tampoco esta reutilización de los materiales vincula 
cronológicamente el Oikos al Coloso. La escultura pudo estar en otro 
lugar y al ser trasladada calarla con estructuras sobrantes o que se 
encontraran ya en ruinas. En resumen, Courby no da unos 
argumentos muy sólidos a su teoría. 
 
Picard y Replat retoman el tema en 1924 (215-263) 
aportando datos relevantes sobre la basa de la palmera. Está formada 
por dos círculos en piedra. El de arriba, con la inscripción, se ajusta 
perfectamente al segundo asiento de la basa, cuyo hueco está 
encastrado en el suelo538. Puesto que el hueco para encastrar la 
palmera es continuo de la basa al suelo, ésta no se movió durante 
toda la antigüedad (Picard y Replat 1924: 220). Por tanto, Nicias 
colocó el exvoto donde lo encontramos, en una de las zonas más 
venerables para la piedad naxia: el ángulo SO del Hiéron, al lado del 
Puerto Sagrado.  
 
Con este descubrimiento quedó demostrado que la basa del 
exvoto de Nicias fue encontrada en su emplazamiento original, y que 
en todo caso fue el coloso el que se movió. El problema, una vez 
                                                          
538
 Más tarde Amandry (1954: 307 y ss) precisaría que la profundidad de esta 
cavidad es de aproximadamente 1,25 metros. 
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demostrado este punto, era justificar los 27- 28 metros de diferencia 
existentes entre las basas de las dos esculturas. Picard y Replat 
(1924: 220-247) creen que la estatua estaría en un primer momento 
al oeste de la base del encastramiento de la palmera, sobre los restos 
de una fundación que ha llegado hasta nosotros, delante de la stoa, al 
SO de la terraza del Hiéron. Con este emplazamiento, el coloso 
estaría situado en origen a diez metros de la ofrenda de Nicias. Ésa 
sería su altura aproximada.   
 
Esta teoría aporta datos fundamentales al estudio que nos 
ocupa. A partir de esta investigación nadie va a cuestionar que la 
palmera de Nicias fuera encontrada en otro emplazamiento que el 
original donde apareció. Era indiscutible por el agujero en el suelo 
que continuaría hacia la basa donde la palmera iría encastrada539. 
Haberla cambiado de sitio hubiera requerido un montaje similar y 
aparatoso, que queda descartado por la cercanía con la que fueron 
encontradas las dos partes: basa y el agujero540.  
 
Si sobre la primera parte de la premisa, que la palmera de 
Nicias no se movió, no quedó margen para la discusión, sobre cómo 
el coloso de los naxios fue trasladado Picard y Replat (1924: 220-
247) no resultaron tan convincentes541. Aún así, nos aclaran un 
                                                          
539
 Vallois (1944: 21, n. 3) cree que es el coloso el que se movió pero propone otro 
emplazamiento diferente; Courbin (1973) que ninguno se movió, etc. 
540
 Por lo menos hasta el momento, que no ha aparecido ningún montaje similar. 
541
 Picard y Replat (1924: 230 y ss) analizan en profundidad cómo fue movido el 
coloso, examinando tanto el coloso en sí mismo como las variantes de sus 
ubicaciones. En su última ubicación, estaba rodeado de baldosas de orientación 
muy diversa (fig. 80). A y D son más antiguas y paralelas al muro del Oikos, B y C 
están orientadas hacia el templo de Apolo y son más recientes. Todas están caladas 
de manera un tanto mediocre. Tanto la basa como el coloso presentan evidencias 
de haber sido movidas por separado (fig. 81). Según Picard y Replat (1924: 220-
246), después de ser erigido en el siglo VI a. C., y de que la palmera lo tirara, las 
letras de la segunda dedicatoria evidencian que se restauró y se realizó una 
segunda fundación en el mismo sitio. Se volvió a caer y se trasladó, seguramente 
en época medieval, cuando la cantidad de monumentos votivos de la parte SO 
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punto fundamental: la palmera fue erigida cerca del Oikos de los 
Naxios. 
.  
 La base fue analizada por Amadry (1954: 307 y ss) para 
establecer la comparación con otra palmera de Delfos, exvoto de los 
atenienses542. Establece que la profundidad del agujero de la basa de 
gneiss es de 1, 25 metros, que sumado al bloque de mármol con 
inscripción de 0, 75 metros (fig. 74). En total, la suma nos da como 
resultado que el fuste de la palmera se elevaba 2 metros por encima 
del nivel del suelo. Las piezas no fueron talladas de forma regular, 
por lo que el diámetro de la cavidad varía entre los 0,485 y los 0,54 
metros. Para establecer la medida del diámetro del tronco de la 
palmera, habría que tener en cuenta otros factores, como las cuñas 
de hierro y las fundiciones de plomo, necesarias para su sujeción. 
Con todo este montaje, el diámetro podría quedar reducido hasta los 
0, 34 metros, incluso menos, si la cavidad estuviera calada, lo que 
explicaría que hubieran podido extraer el tronco sin romper la 
piedra543.  Además el diámetro podría ir disminuyendo según 
aumentáramos en altura hacia la copa (Amadry 1954: 307 y ss).  
 
Esos dos metros, que aumentarían algo más con la copa de la 
palmera, están muy lejos de los hasta diez que la investigación ha 
                                                                                                                                                               
estaba tan en ruinas, y el coloso tan deteriorado, que resultaría más fácil. De estos 
movimientos quedan trazas anteriores al siglo XVII, que ya aparecen en los 
dibujos de viajeros. Se transportaría en piezas, se contaría, se reconstituiría y se 
calaría en el otro emplazamiento. Sin embargo los autores no responden bien a una 
pregunta que ellos mismos formulan: ¿Por qué trasladarla hacia el templo de 
Apolo en época tan tardía, cuando estaba ya tan deteriorada, si no era para 
llevársela a una colección privada?. En las condiciones en las que estaba, el 
“montarla” de nuevo, trasladarla a otro lado, y calarla debía de tener cierta función 
de ritual que escapa a la historia de la época medieval de la isla. 
542
 Cf. pp. 443-449, donde se analiza con más detenimiento la palmera de 
Eurimedón. 
543
 El hueco se conserva en bastante buen estado, por lo que es probable que 
existiese un dispositivo interior que hiciera que el tronco de la palmera no 
estuviera “pegado” a la piedra. Eso explicaría que después de la rotura del exvoto, 
cuando cayó por el viento, los restos se pudieran extraer sin romper la basa. 
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aceptado. Amandry es quien ofrece datos más precisos sobre su 
teoría, que ha pasado un tanto desapercibida.   
 
Paul Courbin (1973: 157-172) intentó demostrar que ni el 
coloso ni la palmera fueron movidos. Tanto una basa como otra 
fueron encontradas por los arqueólogos en su primitivo lugar de 
ubicación. Realizó un cálculo hipotético de la masa, el volumen, etc. 
de la palmera en donde intentó demostrar cómo esta podía haber 
derribado al coloso por la fuerza del viento a pesar de la distancia 
que las separaba. Retomó la idea planteada por Picard y Replat 
(1924: 221) de que pudieran ser sus ramas metálicas las que lo 
aplastaran. Lo complicado quizá era que había que hacer todos los 
cálculos con la velocidad de un viento normal, no un tornado o 
ciclón, tal y como narra Plutarco.  
 
El cálculo de Courbin no deja de ser interesante. Parte de la 
base de que el exvoto sería bastante parecido a una palmera real544. 
Las hojas de bronce son menos flexibles que las naturales. Haciendo 
una proporción entre las hojas y la altura, calcula un superficie de 10 
m², un espesor para las hojas de 0,001 metros y de 0,02 metros para 
los tallos de las hojas (un total 200 Kg. de masa). Por tanto un viento 
de 144 Km./h. ejercería un fuerza de 1200 Kg.  
 
Partiendo de teorías anteriores por las que la ofrenda mediría 
10 metros y el tronco tendría un diámetro de 0,50 metros, 
tendríamos un suplemento de 5 m² de superficie y 500-600 Kg. Con 
esta velocidad del viento, la distancia recorrida sería de 27,70 
metros, es decir más de lo necesario para alcanzar el coloso. Pero 
presupone un impacto a nivel del suelo. Para que la estatua caiga, el 
                                                          
544
 Cf. pp. 427-432. Se supone que sería lo más parecido posible a una palmera 
real. 
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impacto se tiene que producir en una zona más alta, teniendo en 
cuenta la existencia en el terreno de un desnivel de 0,66 metros entre 
las dos basas. Para paliar este pequeño problema recurre a fuentes e 
investigaciones antiguas. Basándose en los dibujos de Decker y 
Ciriaco de Ancona donde dibujan el “coloso”, dice que la cabeza no 
está rota, al igual que la parte derecha de la espalda, por lo que las 
partes izquierda y baja de la escultura serían las que estuvieron más 
expuestas al golpe (Courbin 1973: 170-171). La teoría de Picard y 
Replat (1924: 243) le parece factible. El punto de contacto fueron 
los tobillos: a unos 0,44 metros de la base del coloso y a 1,10 metros 
por encima de la basa de la palmera.  
 
La teoría de Courbin presenta varios problemas que el mismo 
autor reconoce al final (Courbin 1971: 171). Después de haber 
elegido los datos que consideraba más probables, la conclusión a la 
que llega es que “la longitud de la trayectoria es entonces de 25,5 
metros, lo que me parece un poco corto. Pero el viento pudo haber 
sido más fuerte, la altura del tronco más grande, la masa más débil, 
sin hablar de la rotación sobre sí misma del follaje...” Vamos, que 
tendría que haber empezado de nuevo y, si esto fuese cierto, 
cambiarlas para que partiendo de indicios diferentes la conclusión 
fuese acertada. 
 
Courbin parte de estudios anteriores, que parece usar 
parcialmente, para calcular la altura y volumen del exvoto. Si las 
premisas no son correctas, los datos finales son poco fiables.  
Basándose parcialmente en el estudio de Amandry (1954: 308), hace 
su cálculo diciendo que el diámetro de la basa en la extremidad 
inferior no es mayor de 0, 34 metros, pero que puede alcanzar los 
0,50 metros (Courbin 1973: 166). Como ya hemos señalado, 
Amandry (1954: 307 y ss) lo que defendió es que si bien es cierto 
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que el hueco de la cavidad donde iría encastrada el tronco de la 
palmera oscilaría entre 0, 485 metros y 0, 54 metros, quedaría 
reducido a los 0,34 metros por las cuñas y coladas de hierro 
necesarios para sostenerlo, por tanto no alcanzaría los 0,50 metros. 
Además la altura de la palmera que coge es la que defendieron 
Picard y Replat (1924: 220-247), de diez metros. 
 
Intenta servirse de la comparación que hace Ulises con 
Nausícaa (Homero Odisea: VI, 160-169) para justificar la altura del 
exvoto (Courbin 1973: 169). No conocemos hoy en día la ubicación 
exacta del árbol del parto de Leto, pero tanto el texto que nos lo 
cuenta, los Himnos Homéricos (III, 14-18, texto 60), como el que 
nos realiza la comparación, la Odisea (VI, 160-169, texto 146), son 
anteriores en varios siglos a esta ofrenda. Dudo que la palmera de 
Nicias sustituyera a la de culto pues no era más que eso, un 
exvoto545. Mucho menos que la comparación mencionada en la 
Odisea, en la que Nausícaa es casi una epifanía, pueda darnos datos 
al respecto. La feacia y el árbol impresionan al héroe, no sólo por su 
altura, sino por la magnificencia del árbol. Los textos son anteriores 
en varios siglos a la ofrenda. 
 
Calcular la altura del exvoto en función del anclaje que 
usaron para sostenerla es válido para darnos un máximo. 
Evidentemente un anclaje determinado no puede sostener más de un 
peso y altura concreta. El autor parece haber olvidado aquí la 
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 Nicias ofrenda un exvoto, eso queda bien claro en las fuentes. Un exvoto no 
deja de ser eso. Si fuera la palmera de culto se hubiera reflejado de otra manera 
totalmente diferente en las fuentes. No es el único exvoto de palmera ofrendado 
por los griegos, como hemos visto. La ubicación también nos dice bastante. La 
palmera de Nicias no se encuentra en una zona de templo o especialmente sagrada, 
si sustituyera a la antigua palmera el templo se habría construido en torno al árbol 
símbolo de lo que le dotó de importancia a la isla: la palmera del parto de Leto, o 
en su defecto, de aquella que la sustituyó si fuera el caso, la de Nicias. Carece de 
sentido, por tanto, pensar esto. 
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necesidad de cuñas y coladas de hierro para subir algo a tanta altura. 
También que resulta difícil compararlo con un poste eléctrico 
moderno de 8 metros encastrado a un máximo de 0,80 metros. El 
material, la terminación del mismo y por tanto el peso, difieren 
demasiado.  
 
Los dibujos usados por Courbin para justificar su teoría 
convendría revisarlos. Hace referencia al dibujo de Coenraet Decker 
(fig. 82), insertado en el libro de Dapper Debris ou masures de 
Delos (1703) publicado al parecer en 1688 (Gallois 1910: 66-67). Lo 
que no recoge Courbin, es la existencia de otro dibujo con un 
asombroso parecido realizado por Seger de Vries antes de 1673 (fig. 
83). Al menos quince años antes. Courbin debió conocer este dibujo 
puesto que cita a Gallois, quien lo recoge a propósito del de Decker 
(Courbin 1973: 170-171).  
 
Dentro de la estilística de la época, Seger de Vries busca el 
efecto pintoresco en detrimento de la veracidad arqueológica. 
Exceptuando el Monte Cinto, el resto de los accidentes geográficos 
salieron de la imaginación del artista (Gallois 1910: 66). El dibujo 
de Coenraet Decker insertado en el libro de Dapper está inspirado en 
este dibujo de Seger de Vries. Es la evocación de una postal. 
Tampoco sabemos a ciencia cierta si esta escultura que aparece en el 
dibujo es realmente el coloso de los naxios del que nos habla 
Plutarco. Colosos de estas características hubo muchos, y el de los 
naxios se hizo más famoso en el siglo XX que en época griega, que 
sólo se le menciona a colación de la caída de la palmera. 
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 Cuando Lord Nointel llegó a Delos en noviembre de 1673 la 
escultura ya no tenía cabeza546.  Incluso ya a partir de 1662 empezó 
a estar considerada una estatua de Diana (Reinach 1913: 130-144). 
Lo poco que quedaba del coloso estaba tan deteriorado que ni 
siquiera se podía distinguir claramente si era un hombre o una 
mujer.  
 
En definitiva el dibujo de Decker tiene un tinte de evocación 
de ruina que recuerda más a una obra de Piranesi que a otra cosa. 
Por añadidura está basado en otro dibujo, el de Seger de Vries (fig. 
83), que tiene imprecisiones a nivel geográfico para “decorar”. Es 
difícil tomarlo como documento fiable.  En cambio tenemos 
constancia de los tres textos de los amigos de Nointel citados por 
Deonna (109: 198-199) de un coloso o escultura sin cabeza 
anteriores a este dibujo y que el autor ha pasado por alto. El 
problema del articulo de Courbin, como señala Bruneau (1973: 158), 
es que tiene incongruencias, pero que no pueden evitar restar algo de 
credibilidad a lo que dice.  
 
La investigación más reciente gira en torno a la misma 
problemática de la posible ubicación del monumento, algo que 
parece un foro inagotable no sólo de discusión, sino de indecisión. 
Se pone de manifiesto de forma clara en autores como Ducat, quien 
entre una edición y otra de su Guía de Delos (1965: 136 y 1983) 
cambia o matiza su opinión, sin realizar grandes aportaciones. 
 
Era casi una obligación para Bruneau (1990: 553-591), el 
gran excavador de Delos, poner cierto orden en un tema que 
empezaba a ser como discutir sobre el sexo de los ángeles: 
demasiada hipótesis de difícil corroboración. Resume y organiza las 
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 Cf. Deonna (1909: 198-199).  
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teorías anteriores, y aunque en un primer momento califica la teoría 
de Courbin de “balística” (Ducat la había llamado “desesperada”), 
termina considerando que puede ser factible.  
 
Hermary (1993: 11-27) analizó los restos conservados del 
coloso de los naxios. Vio unas divergencias estilísticas que le 
llevaron a pensar que era una escultura arcaizante, no arcaica. Cree 
que habría sido realizada para sustituir la anterior, destruida por la 
palmera de Nicias.  La segunda escultura (o la escultura en todo 
caso), aparece en las cuentas del año 302 a. C., por lo que si esta 
teoría es cierta la palmera se tuvo que caer entre el año 417 a. C. 
(fecha en que supuestamente fue erigida) y el 302 a. C. (Hermary 
1993: 11-27).  
 
Aparte de las objeciones que se pone Hermary a sí mismo en 
los últimos párrafos de su artículo547, Bruneau (1995: 55-59) 
encuentra otras: fragilidad del argumento, hay en Delos otras 
estatuas colosales, no tenemos ningún texto que recoja la reparación 
y reemplazo del coloso arcaico, Hermary tan sólo realiza una 
datación por el estilo (lo que considera un uso abusivo de la 
datación) y en las listas de tributos de la Confederación aparece una 
Naxos muy mermada, por lo que resulta improbable que pudiera 
pagar un nuevo coloso.  
 
De todo estas idas y venidas de la investigación, sacamos en 
claro que parece que la palmera fue encontrada en su emplazamiento 
original: delante del muro Norte del Oikos de los naxios, tal y como 
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 Hermary (1993: 18-19) cita las objeciones que ya le pusieron colegas suyos 
antes de la publicación del artículo: no está documentada la utilización del mármol 
naxio después de época arcaica, e incluso para rehacer un monumento con este 
espíritu sería difícil encontrar artesanos capaces de trabajar esta piedra; sería 
imposible encontrar en una obra arcaizante el espíritu del alto arcaismo; ¿Quién la 
habría pagado si los recursos de los naxios en esta época eran muy limitados?.  
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demostraron Picard y Replat ya en 1924 (215-263). Por tanto, o fue 
el coloso el que se movió (Picard y Replat 1924: 220-247), o existió 
algún mecanismo por el cual la palmera consiguió destruir la 
palmera salvando la distancia de 27-28 metros (Courbin 1973: 157-
172). Incluso se intentó precisar el año de la caída (Hermary 1993: 
11-27) en función del estilo de la escultura, algo muy criticado por 
Bruneau (1995: 11-27).  
 
 El coloso tan sólo fue una escultura más, a pesar de la fama 
que la investigación actual ha querido darle, y poco nos importa en 
estas líneas su ubicación primitiva, pues Plutarco no menciona que 
tuviera ninguna vinculación cultual con la palmera. Amandry (1954: 
307 y ss) es el único que se ha preocupado por el aspecto de la 
palmera de Nicias, y lo hace a colación de la de Delfos, pero no 
consigue llegar a conclusiones determinantes. 
 
La aparición de esta basa fue para conocer los datos técnicos 
del exvoto. El diámetro del tronco sería de unos 0,34 metros en la 
zona de la base, y podría ir disminuyendo en altura (Amandry 1954: 
307 y ss).  
 
Sobre la altura habría que realizar una pequeña 
puntualización. Amandry (1954: 307 y ss) habló de dos metros de 
fuste de tronco, que aumentarían algo más con la copa de la palmera 
realizando un cálculo de anclajes. Están muy lejos de los hasta diez 
metros que la investigación ha aceptado, sobre todo desde las 
investigaciones de Picard y Replat (1924: 220-247), altura para la 
cual no se da ninguna explicación en especial. Tan sólo, una vez 
más, que como el coloso estaría por esta teoría a diez metros, sería 
plausible esta altura aproximada. Courbin (1973: 157-172) aceptó 
esta altura, para poder adaptarla a su teoría, y los que le siguieron 
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detrás también. Cierto es también que Amandry (1954: 307 y ss) le 
da una altura cercana al exvoto de Eurimedón, y que en este sentido 
poco tenía que ver una ofrenda hecha en el contexto Delfos, 
sometida a las “normativas” de este santuario, con la realizada aquí.  
 
Quizá resulte un tanto aventurado poder decir que la palmera 
de Nicias medía diez metros. No tenemos datos tan precisos como 
en el caso de otras obras, como la Atenea Parthenos o el Zeus 
Olímpico, pero sabemos que se hacían de gran tamaño. Los dos 
metros largos de Amandry quizá sean escasos, pero nos encontramos 
muy condicionados por las fuentes y los dibujos, como el de Nenot 
(fig. 70), que han impregnado nuestra memoria durante tanto 
tiempo. De ahí que esos diez metros deban ser utilizados con 
extrema precaución. 
 
Eso sí, en toda esta controversia, y de manera colateral, se 
retomó un texto, el Fragmento 18 de Semo, que abrirá una nueva vía 
a las interpretaciones sobre la caída. Como veremos, una vez más la 
investigación siguió centrada en la caída de la palmera sin aportar 
datos a su sema. 
El fragmento 18 de Semo 
 
Bruneau (1990: 553-591) retomó un tema que había quedado 
un poco de lado: el fragmento 18 de Semo, que conservamos por 
Ateneo (Banquete de los Sabios: XI, 502B). Habla de dos ofrendas 
realizadas en Delos, relacionadas con los naxios: una palmera de 
bronce y unas fialas. Este texto menciona dos palabras 
fundamentales en toda la controversia sobre la ubicación del coloso 
y la ofrenda de Nicias: palmera de bronce y naxios.  
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Semo era seguramente un hiéropo que pertenecía a una 
familia de notables de Delos. Entre el 250 a. C. y el fin de la 
Independencia Delia escribió una Historia de Delos de la que hasta 
el momento no ha aparecido ningún ejemplar. Tan sólo han llegado 
hasta nosotros algunos fragmentos recogidos en la obra de Ateneo. 
Lo importante es que su posición de hiéropo hizo que estuviera muy 
ligado a los cultos de la isla, y que lo poco que nos ha llegado de su 
obra sea un testimonio directo de alguien que vivía allí, no de un 
viajero548.  
 
El texto es un poco inconexo y ofrece múltiples variantes en 
su lectura dependiendo de la puntuación que le demos. Dado lo 
incongruente del texto, Roos (1840: 34, n. 11) pensó que algunos 
fragmentos pudieron haber saltado, y lo tradujo como: 
 
“Según Semos ofrecieron en Delos una palmera de bronce 
cerca de la ofrenda de los naxios, así como unas fiales de oro con 
nueces” 549.  
 
Según esta traducción, Semo corroboraría la historia de 
Plutarco (Reinach 1913: 134, n. 3). El “descubrimiento” de este 
texto no podía ser más perfecto. La ofrenda de los naxios no podía 
ser otra que la más famosa de este pueblo realizó en Delos: el 
coloso; y la palmera de bronce, la más popular de la isla: la de 
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 Cf. Moretti (Les périégèses de Délos memoire de maîtrise inédita) es quien 
dedica un capítulo a Semo y subraya estas cuestiones, que a su vez reitera Bruneau 
(1990: 568). Cf. también Vial (1984: 32-34). 
549
 Ross (1840: 24, n. 11) dice “vielleicht sind zwei Wörtchen ausgefallen” es 
decir,  cree que dos fragmentos que coinciden con un par de palabras, han saltado 
del texto. La traducción de “phiales” ya ha traído problemas. En el ejemplar de 
Gredos, se saltan este fragmento. La edición de Burton (1963) traduce como “And 
Semus says that in Delos there is dedicated a bronze palm-tree, a votive offering of 
the Naxians, and golden phialai adornated whith dates”. La de L y S (1930) dice 
que son walnuts lo que la adornan. 
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Nicias. A partir de este momento, el texto sería utilizado por 
diferentes investigadores550. 
 
 En realidad la investigación no dio tanta importancia a 
esta referencia de Semo, seguramente porque no resultaba clara y las 
ofrendas de palmeras en Delos no eran raras. Aún así, Bruneau 
consideró necesario su aclaración por ser un referente indirecto de 
autores anteriores, y evitar estas innecesarias menciones. 
 
Parece que la posible confusión se produjo porque Ross en su 
traducción intentó aproximar el texto de Semo al de Plutarco. Ross, 
que lo tradujo antes de la aparición de la basa de Nicias, creyó que el 
nexo de unión entre los dos exvotos para que Semo los citara juntos 
era su cercanía. Si un monumento cayó sobre otro era lógico pensar 
así. Todo el mundo lo hizo. Sin embargo, parece que el denominador 
común que unió a estos objetos para que Semo los citara juntos no 
pudo ser la ubicación (Bruneau 1990: 570-571). El único sitio 
disponible para depositar este tipo de ofrendas era la Stoa de los 
naxios, y las ofrendas preciosas no se conservaban allí. Además, por 
la expresión que utiliza, Semo no se está refiriendo al coloso 
famoso. Bruneau (1990:571) por tanto ofrece una traducción 
alternativa a la de Roos:  
 
“Según Semo hay en Delos una palmera en bronce y fialas con 
nueces en oro que son ofrendas naxias” (Brunneau 1990: 571)551. 
  
                                                          
550
 Homolle (1891 : 146, n. 3) diferencia la palmera de Nicias, situada al lado del 
coloso de los naxios, de una de bronce consagrada por los habitantes de Naxos. 
Para Reinach (1913: 130-134), Semo corrobora la versión de Plutarco. Deonna 
(1948: 91-92) ya habló de una palmera de bronce que según Semo ofreció un 
habitante de Naxios. Cf. Vallois (1944: 143 y ss) ;  Courbin (1973: 161); Le Roy 
(1973:  272-273). 
551
 “Selon Sémos, il y a à Delos un palmier en bronze et des phiales à noix en or 
qui sont des offrandes naxiennes” (Brunneau 1990: 571).  
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La relación entre los objetos reunidos por Semo no es su 
ubicación, sino la procedencia de los oferentes. Este texto sólo 
recoge que entre los exvotos de palmeras que hubo en Delos552 hubo 
al menos una que fue ofrendada por los Naxios (Bruneau 1990: 
571). Tal y como ya recogieron aunque con dudas Homolle (1890: 
146, n. 3), Vallois (1929: 21, n. 3) y Deonna (1948: 91-92). 
 
Como señala Bruneau (1990: 571), Ross forzó la traducción 
para intentar hermanar dos exvotos. Sólo una pequeña precisión. La 
basa de la palmera se descubre en 1905, el texto de Ross es de 1840. 
El autor lo que hace es intentar hacer más legible un texto que le 
resultaba extraño con los documentos que conocía: Plutarco y el 
coloso. En 1840 nada presagiaba la sorpresa que aportaría su 
descubrimiento y que determinaría una separación entre ambos de 
casi 28 metros. Ross se atuvo a una lógica demasiado imaginativa 
pero basada en los datos con los que contaba para completar la 
traducción del texto de la que muchos arqueólogos posteriores 
consciente o inconscientemente se aprovecharon.  
 
Lo fundamental de este artículo es que se plantea una posible 
fecha de caída de la palmera que da un giro a la investigación. 
Bruneau (1995: 55-59) va a proponer una fecha exacta para la caída 
de la palmera, el 415 a. C., que abrirá una vía a la posible 
interpretación del porqué se erigió este exvoto553.  
 
Desgraciadamente la investigación ha centrado 
tradicionalmente su atención sobre el coloso, viendo la palmera 
como el terrible elemento que causó su destrucción. Resulta 
llamativo, cuando colosos había muchos y una palmera de bronce 
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 Ofrendas de palmeras se han encontrado por la isla.   
553
 Cf. pp. 470-476. 
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monumental era una rareza que debía por lo menos haber extrañado. 
Como bien señala Bruneau (1995: 589-590), Plutarco centra su 
atención en la ofrenda de Nicias. El coloso era algo totalmente 
secundario y accesorio, salvo que aceptemos que tenga alguna 
interpretación premonitoria, mencionada a colación de la caída de la 
palmera554. En todo caso, el elemento principal de esta ecuación es 
la ofrenda de Nicias, y al contrario de la importancia que dio 
Plutarco a cada uno de los elementos, los investigadores 
tradicionalmente han invertido los términos. El coloso ha adquirido 
un protagonismo inusitado que ha ensombrecido la importancia del 
exvoto. Pocos autores, y normalmente recientes si exceptuamos a 
Jacobsthal (1927: 96, n. 154) que propone de forma aventurada que 
pueda ser obra de Calímaco, van más allá. De toda esta discusión, 
más centrada en la escultura, sacamos una conclusión clara: la 
palmera de Nicias se encontró in situ. Por contra, se han dejado de 
lado cuestiones cómo el porqué se erigió este enorme e inusual 
exvoto y cuál sería su aspecto.  
 
Reconstrucción del exvoto de  Nicias 
 
De la discusión interminable sobre los posibles movimientos 
de los dos monumentos podemos extrapolar datos interesantes. 
Sabemos que Nicias erigió una palmera pero, ¿Podemos dilucidar 
dónde y cómo era ésta? 
 
El problema que tenemos para abordar esta cuestión es que 
de este exvoto sólo conservamos el testimonio literario de Plutarco 
                                                          
554
 Bruneau (1995: 57-59) plantea que su destrucción podía haber sido un presagio 
sobre la Expedición contra Sicilia. Sería Boreas, el viento del Norte, quien habría 
hecho la advertencia. Ningún texto lo recoge. Cf. pp. 470-476. 
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(Nicias: 3, texto 145)555 y los restos de la basa. La falta del 
monumento en sí no es algo extraño. Es algo común a otros famosos 
exvotos de palmeras, como las de Delfos o la del Erecteion, y en 
general a las grandes obras de arte realizadas en bronce556.  
 
Exceptuando la tesis de Courby (1921: 174-241), que no 
tendrá trascendencia posterior, todos los autores están de acuerdo en 
que la basa de la palmera ofrendada por Nicias fue encontrada en su 
emplazamiento original. La basa, sub-basa y el agujero en el suelo 
en el que iba encastrada delatan su primitiva ubicación: en el SO del 
Hieron, al lado del Puerto Sagrado (Picard y Replat 1954: 307 y ss). 
Concretamente dentro del santuario de Apolo, al lado de la Stoa y el 
Oikos de los naxios, el Altar de Cuernos, el Pition y cerca de los tres 
templos de Apolo (fig. 14)557.  
 
Varias fuentes nos dan pistas sobre el tamaño que debió tener 
este exvoto. La cita de Plutarco (Nicias: 3, texto 145) pone de 
manifiesto la celebridad de la ofrenda de Nicias por encima de otros 
exvotos de palmeras documentados en la isla558. Sin duda, se debió a 
que su magnificencia, a pesar de estar hechas del mismo material 
que las otras, fue mayor.  
 
                                                          
555
 El relato más detallado lo tenemos en las Vidas Paralelas (Nicias: 3), pero 
también lo menciona en las Charlas de Sobremesa (724 B) donde, discutiendo 
sobre por qué al vencedor de cada juego se le da una corona distinta pero en todos 
se da una palma, enumera tres de los exvotos más famosos de palmeras del mundo 
griego: la de Nicias en Delos; la de Cípselo en Delfos; y la de Eurimedón también 
en Delfos. No menciona la palmera del Erecteion. 
556
  En general las obras hechas en materiales preciosos, como las esculturas 
crisoelefantinas, o de metal. Por un lado formaban parte del tesoro del templo, por 
lo que podían ser utilizados en cualquier momento si se requería. Por otro, el poder 
ser reutilizados les hicieron ser buena víctima del pillaje. Paradójicamente, estos 
grandes exvotos, testimonio de grandes logros de las poleis, eran ofrendas 
preciosas símbolo de la pujanza de los oferentes que debían perdurar en el tiempo.  
557
 El Porinos Naos, el de los Atenienses y el Gran Templo.  
558
 Cf. pp. 405-406. 
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También la personalidad del oferente nos da indicios. Nicias 
fue coetáneo de Pericles. Vivió en la misma época que las obras de 
la Acrópolis, a través de las cuales el estratega buscó su perpetuidad 
en el tiempo y la de Atenas. Esto, en el futuro, quedaría de la polis, y 
lo tenían muy presente los atenienses.  
 
Nicias, a diferencia de Pericles, no tenía el don de la palabra, 
tan necesario para ganarse al pueblo. Era temeroso, asustadizo. Pero 
contaba con una gran fortuna, con la que organizaba coros y 
espectáculos de gran magnificencia para atraerse el favor del pueblo 
que serían recordados como los más grandes de su tiempo (Plutarco 
Nicias: 3, texto 147). Así compensaba su falta de carisma559. Entre 
las ofrendas magníficas que hizo, estuvo la palmera de Delos, en 
medio de unas fastuosas ofrendas y una compra de terrenos por valor 
de diez mil dracmas. Dada la personalidad de Nicias y su tendencia a 
la ostentación, sin duda la palmera no debió de ser pequeña, sino 
todo un alarde de fastuosidad. Tenía fama de gustarle toda la 
parafernalia de propaganda, por lo que seguramente no hizo nada 
que pudiera pasar desapercibido. Su poder dependía de ello. 
 
Intentar averiguar la forma exacta de la palmera resulta más 
complicado. El testimonio de Plutarco (Nicias: 3, texto 145) tan sólo 
habla de una palmera, sin aportar otro dato adicional.  
 
Para entender el aspecto de la palmera de Delos, los autores 
tradicionalmente han comparado entre sí las grandes ofrendas de 
palmeras realizadas en el mundo griego. Ninguna de ellas ha llegado 
                                                          
559
 Plutarco (Nicias: 3, texto 160) nos cuenta que Pericles tenía una verdadera 
virtud para manejar la polis, así como una gran elocuencia, por lo que no 
necesitaba de ningún tipo de amaño. En cambio, Nicias, no tenía estas virtudes, y 
no podía competir con Cleón, por lo que manejaba su fortuna para ganarse al 
pueblo.   
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hasta nuestros días, sino que las conocemos por las fuentes. Que 
sepamos hasta el momento, las más importantes son la de Cípselo en 
Delfos (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164, textos 148 y 
159), acompañada de unas ranas y unas serpientes de agua; la 
ofrecida por los atenienses en Delfos con motivo de la victoria de la 
batalla de Eurimedón, soporte de una estatua de Atenea (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 15, 5, texto 149)560; y la del Erecteion 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 6-7, texto 150) una 
lámpara cuyo aceite duraba encendido un año entero. Hubo más, 
pero sólo ha llegado hasta nosotros sobre las que los antiguos 
escribieron561. 
 
Amandry (1954: 314) cree que la palmera de Delfos era 
bastante realista. No sería un capitel con palmas, sino la 
representación de una palmera real562. Tal y como nos cuentan 
Plutarco (Nicias: 13, texto 151) y Pausanias (Descripción de Grecia: 
X, 15, 4-5, texto 204) tenía dátiles, y eran tan reales que los cuervos 
los picaron. Podemos incluso afirmar cuál era la especie: una 
palmera datilera. Esta representación, y no la de la palmera en 
general, sí que es casi mítica dentro del pensamiento griego de todas 
las épocas. Las palmeras plantadas en este territorio si llegaban a dar 
fruto era defectuoso. Los griegos, siempre lamentarán que a pesar de 
que diversos pueblos celebrasen las 360 utilidades de la palmera, no 
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 Plutarco lo cita también en las Charlas de Sobremesa (724 B), haciendo alusión 
a las ofrendas de palmeras a Apolo; en (Nicias: 13, texto 151) y Pausanias 
(Descripción de Grecia: X, 15, 4-5, texto 204) al igual que en Los Oráculos de la 
Pitia (397  F, texto 152), aludiendo al mal presagio para le Expedición contra 
Sicilia. 
561
 Jacquemin (1999: 287) señala cómo los requisitos para que una ofrenda tenga 
literatura abundante son que el oferente sea ilustre o que se haya hecho con motivo 
de un acontecimiento histórico sobre el que se haya escrito mucho. Creo que 
habría que añadir un nexo común entre las dos: la magnificencia de la misma, que 
normalmente va unido a las dos premisas anteriores. La polis o el oferente ilustre 
quiere ser recordado. 
562
 Aunque no sabemos exactamente cómo se solucionaría el tema de las ramas. 
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era el caso de Grecia, donde si llegaba a dar fruto, éste era inservible 
(Plutarco Charlas de sobremesa: 724 B-C, texto 179). La palmera 
no llegó a Grecia como material de consumo, sino como árbol-
icono. Sobre las maravillas de sus frutos circulaban numerosas 
leyendas que los griegos conocían, como éstas de sus utilidades o la 
dulzura de sus dátiles. En territorio griego no fueron capaces de 
disfrutar de ellas: su terreno no fue tan propicio para el cultivo. 
 
Jacobsthal (1927: 94-102) cree que ni la palmera del 
Erecteion, por su función de salida de humo, ni la de Delfos, por ser 
soporte de una estatua, serían fieles a la naturaleza. La de Delfos 
sería parecida a una columna con un Palladion encima rodeada de 
espirales como de árbol de la vida. En cambio, cree que la de Nicias, 
sería lo más realista posible. Cree que la palmera de Delfos, muy 
diferente a la de Delos, debió de ser algo parecido a un exvoto 
encontrado en Delfos (fig. 84) (Inv. 3510)563. Este exvoto tiene una 
apariencia muy plana, pues por su pequeño tamaño no necesita estar 
en posición vertical, y no sujeta nada en su copa. Si este mismo 
exvoto lo ponemos en posición vertical para ser usado como soporte 
de una escultura, difícilmente podría ser así de plano.  La palmera de 
Eurimedón necesitaba tener la superficie suficiente en la copa como 
para sostener la estatua. No podía ser tan plana, sería imposible que 
así sostuviera una escultura, sino que tendría que tener una 
apariencia en tres dimensiones mucho más cuidada. Era lo que una 
ofrenda de gran tamaño requería. El exvoto con el que lo compara es 
una pequeña ofrenda, nada que ver con las grandes pretensiones de 
una polis que quiere agradecer la victoria en una batalla. Si en el 
pequeño exvoto vemos que ya se ha huido de la esquematización 
básica, tanto en el caso de la conmemoración de la ofrenda 
ateniense.  Admitir esta teoría sería creer que en el arte, por ser una 
                                                          
563
 Cf. Perdrizet (1908: fig. 497, 132). 
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parte o el todo de la obra y tener una utilidad funcional, no puede 
existir una aspiración artística sino meramente utilitaria564. Restos de 
palmas de Samos, de un realismo muy marcado, nos dan una idea de 
lo que los artistas griegos pudieron llegar a hacer (fig. 85). 
 
La ofrenda de Nicias era simplemente eso, una palmera. 
Hecha en el siglo V a. C., y siendo un símbolo en sí mismo, se 
aspiraría a dotarle del mayor realismo posible. Nicias, como oferente 
de gran fortuna, ofrendó la palmera más grandiosa que hubo en la 
isla, pero no fue la única.  
 
B. ¿Qué significa erigir un exvoto de una gran palmera?  
 
En el momento en el que estos grandes exvotos son erigidos, 
ya se le se ha dotado a la palmera de una rica iconografía y 
simbología de la que no escapan estas grandes ofrendas “oficiales” 
hechas por la polis, en su nombre o por sus gobernantes. Son 
iconografías escuetas, como las de las monedas, pero que transmiten 
un mensaje que en la época debía de resultar claro a la población. 
Hacer paralelos entre unos y otros, para entender la totalidad, y en 
especial el de Nicias, el objetivo de este estudio, es una necesidad 
básica. Erigir una palmera, ya no simbolizará simplemente Apolo o 
Delos, si va mezclado con Atenea para conmemorar una batalla, 
como en el caso de la de Eurimedón, que dio a Atenas la hegemonía 
del Egeo con la ayuda de sus aliados insulares, tanto más. También 
podemos pensar que Cípselo eligió una iconografía al azar cuando 
eligió palmera+serpientes+ranas para decorar su exvoto. O que para 
iluminar a Atenea en la parte más sagrada de la Acrópolis daba igual 
lo que se pusiera. Nunca ningún político fue tan simple como para 
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 El autor parece influenciado por la idea del “Arte por el Arte” y de que la obra 
de arte tiene que imitar a la naturaleza.  
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esto, o como para desaprovechar una ocasión para lanzar un mensaje 
al pueblo. Tampoco que, como dijo Huxley, que “Cuanto más 
siniestros son los deseos de un político, más pomposa, en general, se 
vuelve la nobleza de su lenguaje”, pero sí que los deseos de los 
gobernantes se trasladan en un lenguaje, ya sea oral, escrito o 
artístico, que es en este caso los que erigen estas grandes palmeras. 
Hay, por lo tanto, un significado colectivo que se entendía en toda 
Grecia, y un significado individual que le dota la polis, como 
veremos. 
 
La palmera como premio a  la victoria 
 
Fue en Grecia donde la palmera adquirió una simbología 
mucho más compleja. De lo meramente funcional, todo lo bueno que 
aportaba esa planta a nivel vital en Mesopotamia, se le fue 
añadiendo, tanto a un lado como a otro del Egeo, unas connotaciones 
fabulosas que hicieron de ella un árbol superior a cualquier planta.  
  
Plutarco empezaba la Cuestión IV de sus Charlas de 
Sobremesa preguntándose “por qué cada juego sagrado tiene una 
corona distinta, pero todos la palma (...)” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 A, trad. F. Martín García). 
 
Responde a una tradición plenamente madurada en cuanto a 
la concepción simbólica de la palmera que recoge la evolución de su 
concepto. El árbol o la palma, que es la representación de la parte 
por el todo, se convirtieron en símbolos y ofrendas de victoria. El 
origen mítico de esta costumbre fue el gesto de Teseo, quien arrancó 
una rama de la palmera de Delos (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
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723 F-724 A, texto 183)565.  La importancia es capital. Roma 
recogerá esta iconografía, que pasará al mundo posterior. Fue con 
palmas con lo que los cristianos recibieron a Cristo a su entrada a 
Jerusalén, y el atributo que tomaron los mártires para simbolizar su 
victoria sobre la muerte. Incluso el paisaje del Paraíso está 
compuesto por palmeras, árbol tan sagrado que según algunos 
teólogos fue creado con el limo que sobró de modelar a Adán 
(Grégorie 1833: 27). Así quedará representado en todo el arte 
posterior. 
 
Estamos ante una tradición muy madurada y asimilada, pero 
de origen ancestral. Cada vencedor de un agon en un Juego, recibía 
como premio una corona realizada con el árbol simbólico de la polis 
y una palma566. Es decir, si cada Juego tenía su propia corona, a 
todos se añadía como premio general una rama de palmera. La 
palma estaba por encima de los premios específicos de cada polis, 
convirtiéndose en símbolo general de victoria para no importa qué 
premio o juego. Este hecho, que nos resulta curioso hoy a nosotros, 
ya llamó la atención de Plutarco. La palmera se había impuesto 
sobre las demás plantas como símbolo general de la victoria. El 
origen de esta tradición que hizo destacar esta planta por encima de 
las otras, se había perdido parcialmente en la memoria de los 
tiempos. En la época del sacerdote, ya formaba parte de lo cotidiano, 
de lo que está tan normalizado que no necesita explicación. 
Respondía a una tradición plenamente instaurada en la población 
sobre la que nadie se paraba a pensar. Salvo Plutarco, quien planteó 
la cuestión no en tono de conocimiento sabio, sino de curioso.  
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 Cf. pp. 128-130. 
566
 Los Juegos tenían su propia corona: en los Píticos (Delfos) el laurel; en los 
Ístmicos (Corinto) el apio seco y luego el pino; en los Olímpicos el olivo y en los 
Nemeos con apio verde. Aparte, las coronas se podían usar para premiar en otros 
contextos. Cf. Blech (1982) y Heilmeyer (2003).  
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En la reunión de las Charlas de Sobremesa, en plena 
celebración de los  juegos Ístmicos567 en Corinto, el premio sería una 
corona de apio seco o, seguramente, ya de pino568 y una palma.  La 
palmera era un árbol familiar para los corintios y Plutarco.  Cípselo, 
su tirano, ya había hecho una importante ofrenda con su 
representación en Delfos.   Los presentes se preguntaron por el 
origen de esta costumbre de la rama de palmera donde cada uno 
debía aportar su “piedra para el examen de este problema” (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 E, trad. F. Martín García). No se trata de 
una tertulia cualquiera. Es una reunión de eruditos569 en la que 
casualmente Herodes, un rétor, lleva de parte de un vencedor una 
corona y una palma a Sóspide.   
 
Los eruditos reunidos, no se preguntan el por qué del 
material de la corona. Esto no resulta llamativo, pero sí el por qué la 
palmera se ha convertido en símbolo común de victoria. En la época 
de este texto los griegos, grandes amantes de los juegos 
etimológicos, ya han acoplado el significado que con el tiempo le 
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 Teseo, el héroe ateniense, también interviene en el ciclo Corintio, pero no de 
forma tan invasiva como en Delos. El origen de las Istmias tienen una doble 
versión. Unos creían que fue a raíz de la muerte de Melicertes, divinizado como 
Palemón y a instancias de Palemón. Otras, que fue Sísifo quien encontró el cuerpo 
de Melicertes en el mar, y transportado por un delfín, lo enterró en el Istmo e 
instituyó los juegos. Los atenienses le atribuyen el honor mítico a Teseo, quien ya 
había realizado algunas proezas en la zona. Tenemos constancia de su importancia 
y carácter panhelénico a partir del 582 a. C. y hasta el 145 a. C.  
568
 Bousquet (1984: 80- 92) señala cómo las coronas de flores estuvieron en un 
primer momento reservadas a los dioses, atribuyéndose a Dioniso su invención. 
Después su uso se extendió a los animales destinados al sacrificio, a los sacerdotes 
y a los fieles. A los muertos, señala este autor, se les daban coronas de oro y plata 
que simbolizaban la pervivencia del alma más allá de la vida mortal. Los nombres 
de los atletas o generales distinguidos en batalla pervivirán en el tiempo. El apio 
seco fue premio durante un corto período de tiempo, que se pasó al pino, asociado 
al culto funerario de Palemón. 
569
 Plutarco especifica cómo habían evitado el resto de las reuniones de Sóspide, 
quién, seguramente por su cargo de agonoteta, recibía multitud de visitas. 
Acudieron tan sólo a esta, en la que se reunieron los “más íntimos” y “gente 
erudita” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 A-B, texto 176). 
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dieron a la palmera, con el nombre en sí mismo, haciendo un juego 
de palabras. Esta explicación es la que se ha convertido en la 
generalizada de la época. Se afirmaba que su fisonomía (la igualdad 
de sus hojas y su crecer enfrentadas y simétricas) era semejante a la 
manera de actuar en un combate o disputa y que se llamaba niké o 
victoria o por hecho de no ceder (mē éikon) (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 B-C, trad. F. Martín García, texto 177). Esta 
explicación etimológica no convence a alguno de los interlocutores. 
A partir de ahí se dan tres tipos de respuestas:  
 
1. Histórico-agnóstica: sostenida por el rétor Sóspide y 
apoyada luego por Cafisias. Abre y cierra la cuestión, lo que parece 
dar a entender que es la más apoyada por Plutarco. Hila la evolución 
del significado de la palmera. Comienza recordando cómo, la 
explicación más convincente es la de que “los antiguos amaban su 
hermosura y buen natural, como Homero, que comparó al tallo de 
una palmera la lozanía de una feacia”  (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 B-C, texto 178). 
 
De esa hermosura que recogieron los antiguos tiene 
conocimiento Sóspide, pero también consciencia de su irrealidad en 
Grecia. A los vencedores se les honraba con cosas hermosas, flores y 
frutos, en cambio, “la palmera no tiene de una manera tan clara nada 
en lo que destaque sobre las otras plantas, porque en Grecia ni 
siquiera produce fruto comestible, sino imperfecto e inmaduro”, a 
diferencia de en Siria y en Egipto, donde el dátil es “el más 
agradable de los espectáculos por su aspecto y de todos los manjares 
por su dulzura”. Si en Grecia produjera el fruto como en estos 
países, “no habría otro árbol que se le comparara” (Plutarco Charlas 
de Sobremesa: 723 B-C, trad. F. Martín García, texto 179). 
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Es un árbol bello, ya lo dijo Homero, pero en Grecia no 
ofrece nada más. De eso eran muy conscientes los griegos. Pero 
tenía algo que sí lo hacía destacar por encima de los demás árboles. 
En la época del sacerdote, la palmera había adquirido connotaciones 
casi mágicas. Se la había relacionado con el ave fénix, creyendo 
incluso que había especies que nunca morían. Era una especie 
superior a cualquier planta, con características que ningún otro árbol 
tenía. Como atestiguaba un verso órfico, era el árbol de más larga 
vida, igual que la fama de los vencedores, que permanecía 
incorruptible y sin envejecer (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 
E,  texto 180).  
 
A diferencia de los otros árboles de hoja perenne, como el 
laurel o el olivo, que cambian sus hojas, las de la palmera 
permanecen inmutables “y es este vigor suyo, por cierto, lo que la 
gente más asemeja a la fuerza de la victoria” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 F, trad. F. Martín García). Perennidad superior a 
cualquier planta, fortaleza cuyo ejemplo deben seguir los atletas. Se 
convirtió casi en un árbol inmortal, no el del parto de Leto en 
particular, sino la palmera en general570. Al verso órfico se le dio 
con el tiempo una connotación moral y religiosa.  
 
En las aportaciones que realizaron los presentes en la reunión 
se mezcló tradición, innovación e investigación. Cafisias interviene 
al final para apoyar a Sóspide y puntualizar algunos de los datos 
dados por él. Los babilonios aman este árbol porque les da 
trescientas sesenta utilidades, y “a nosotros los griegos, en cambio, 
nos resulta poco provechosa y útil (...)” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 724 D-F, trad. F. Martín García). Aún así le sirve para 
realizar una comparación que guarda gran relación con los agones: 
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 Cf. 367-372. 
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La falta de fruto de la palmera griega se correspondería con la 
filosofía atlética. Las palmeras griegas eran grandes porque, igual 
que los atletas, consumían en su cuerpo el alimento, por lo que 
“poca y mala cosa le queda para la semilla y dátil” (Plutarco Charlas 
de Sobremesa: 724 E, trad. F. Martín García, texto 181).  
 
En este caso, no la palmera en general, sino la griega en 
particular, es comparada a los atletas: fuertes y vigorosos, pero sin 
semilla. Si la palmera no producía dátiles, los atletas tenían que 
guardar abstinencia sexual al menos un mes antes de la competición 
y no podían tener relaciones al menos durante ella. Los griegos 
creían que la emisión de esperma disminuía la fuerza ya que este 
fluido era parte de la médula espinal, y por tanto de la esencia vital, 
así los atletas debían concentrar sus fuerzas y seguir una dieta rígida 
y el celibato. Por otro lado, la palmera es el árbol que no se doblega 
ante nada, como el buen atleta (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 
E-F), sólo ante Apolo (Calímaco Himnos Homéricos: II, 4) y con el 
tiempo, ante Cristo. 
 
2. Histórico-mitológica: expuesta por Protógenes, gramático.  
 
El gramático narra lo que ha leído recientemente en una 
historia de Ateneas: que fue Teseo quien instauró la tradición. Lo 
hizo arrancando una rama de palmera del árbol del parto de Leto, un 
árbol sagrado, por lo que se llamó spadix (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 724 A, texto 182). No se pueden arrancar ramas de los 
árboles de culto, ni siquiera se pueden tocar los del templo, de los 
que incluso muchas veces no se podía ni recoger su fruto. Sólo una 
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causa sagrada podía permitir esta acción: que le fuera dedicada al 
dios571.  
 
El establecer este momento concreto, el de Teseo arrancando 
la palma de la victoria, conlleva el buscar una fecha de inicio de esta 
tradición. Tarbell (1908: 264- 272) ya señaló que en el siglo IV la 
palma tenía este significado y que, aunque ausente de la literatura, 
estuvo presente en el arte desde finales del siglo V a. C. Sin embargo 
su uso es incluso más antiguo. Miller (1971: 36- 38) señala cómo 
conservamos ánforas Panatenaicas del siglo VI-V a. C. con palmas 
que significan victoria572. Importantes monumentos con palmeras, 
como el de Eurimedón, el del Erecteion, el de Cípselo o el mismo de 
Nicias, ya se habían construido con este sentido, por lo que estamos 
hablando de una tradición antigua y ya asentada en el momento de 
erigir el monumento de Nicias.  
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 El castigo de los dioses sobre este punto podía ser terrible. En época romana, 
Valerio Máximo (Hechos y Dichos Memorables: I, 1, 19, trad. S. López Moreda, 
M. L. Harto y J. Villalba, texto 185) cuenta como Turulio, prefecto de Antonio 
taló un bosque consagrado a Esculapio para construir unas naves, y como castigo 
las naves de Antonio fueron derrotadas. Turulio fue condenado a morir en el lugar 
que había violado, y el dios hizo que tuviese la misma muerte que había dado a los 
árboles “para que lavase de esta manera la culpa ocasionada a los árboles y para 
que restituyese la inmunidad de la semejante ofensa a los árboles que aún 
quedaban en pie. De esta manera incrementó el respeto y devoción que siempre 
había tenido de sus fieles devotos”. 
572
 Para un catálogo de piezas cf. Miller (1971: 35-58). Miller añade (1971: 35-58) 
que “esta tradición parece estar basada en una confusión etimológica entre el 
nombre phoenix que será discutida al final del capítulo” Es cierto que hubo una 
confusión entre ambos nombres, pero la tradición de la longevidad de la palmera 
era larga. Así era concebida en Mesopotamia, como árbol de la vida, y así entró 
por vía Delos en el mundo griego. Incluso, al margen de la construcción simbólica 
posterior, en los versos órficos la palmera es una de las plantas más longevas pues 
“vivían igual que los tallos de frondosas copas de las palmeras” (Plutarco Charlas 
de Sobremesa: 723 E, trad. A. Bernabé), y de acuerdo con Hesíodo (Fragmentos: 
304) la vida de una palmera es de unas 972 generaciones de hombres (cf. 
Bernabé). 
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3. Por asociación a los dioses: Defendida por Praxíteles 
(geógrafo). No bastaba saber cómo, sino que era necesario el por 
qué.  
 
Praxíteles se pregunta por qué Teseo arrancó justamente una 
rama de palmera y no de laurel o de olivo573, haciendo un 
recordatorio de los monumentos de palmeras hechos en el mundo 
griego (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 F-724 A, texto 183)574. 
La asocia con los dioses. La palmera es el árbol de Delos y por 
extensión de Apolo. Es un árbol fuerte, que, como ya hemos 
mencionado, sólo se doblega ante Apolo (Calímaco Himnos: III, 2 y 
ss). Es símbolo del dios y de la victoria porque Febo es “amigo de la 
lucha y el triunfo”. Rivalizó en numerosos ocasiones en canto y 
lanzamiento de discos, y “protege a los hombres cuando compiten, 
como Homero testimonió al hacer decir a Aquiles: Por estos 
premios a los dos varones que sean mejores ordenemos que, 
levantando los brazos, con los puños se golpeen; y al que Apolo 
diere la victoria..., y que, de los arqueros, el que suplicó al dios tuvo 
éxito y consiguió el premio, pero el orgulloso no dio en el blanco 
por no suplicarle” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724  B, trad. F. 
Martín García, texto 184). 
 
Apolo es amante de los agones. El mismo participó en 
alguno, como el de Marsias. Praxíteles se ampara en la historia y la 
arqueología: los atenienses consagraron el gimnasio a Apolo, de este 
dios obtenemos salud, los trofeos de Delfos que le son consagrados.  
 
                                                          
573
 Los tres árboles, que parecen mencionados al azar, son los mismos que 
aparecerán cuando se intente sustituir el árbol del parto de Leto (cf. pp. 495-504). 
Es el árbol de Atenas y el otro árbol de advocación apolínea con sede en Delfos. 
574
 La de Nicias en Delos, la de Eurimedón en Delfos y la de Cípselo también en 
Delfos. No menciona la del Erecteion, tal vez porque era una lámpara.  
  
 
441
En esta discusión de las Charlas de Sobremesa que 
mantienen el grupo de eruditos, se ahonda en la historia más antigua, 
se ve cómo el significado de la palmera ha evolucionado con el 
tiempo. En este texto se recogen las primeras versiones, las más 
reales y la construcción que con el tiempo el imaginario griego de la 
antigüedad terminó realizando. Se forma un entramado de la 
evolución de este símbolo que se convirtió, y sigue siendo hoy, 
signo de victoria. Es el primer atributo de Apolo, asociado a su 
nacimiento en su santuario más antiguo.  
 
Las primeras ideas de la palmera como árbol de fecundidad y 
vida, originadas en Mesopotamia y cuajadas en el santuario de 
Delos, no sólo se van a reafirmar con el tiempo, sino que se van a 
perfilar dotándole de connotaciones mucho más fantasiosas. 
Plutarco, en Delfos, no debió de ver muchas palmeras, pero recoge 
las ideas que en torno a ella circulaban de un árbol que no abundaba 
en el Hélade. Teseo arrancó una rama del árbol de la vida, de aquel 
que no perdía las ramas por sí mismo. Lo hizo después de su triunfo 
en Creta. El árbol más fuerte y perenne quedaba sintetizado como 
premio a una victoria. 
 
Sea como fuere, la asociación de la palmera a la victoria es 
continua en el texto de Plutarco, cuyo origen es Delos. Es el 
heredero del árbol de la vida que mejor va a encarnar todos estos 
ideales. Los griegos no hicieron más que readaptar y enriquecer la 
vieja idea mesopotámica de la palmera como árbol perenne y fuerte.  
  
La palmera es un signo supra ciudadano, que pertenece a 
todas las poleis y a ninguna, salvo quizá a Delos, que no es 
propiamente una polis por ese carácter de depósito común de Grecia 
que se le confirió y puerto comercial con Oriente.  De ahí que la 
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palma estuviera por encima de todos los premios y la corona 
perteneciera a la polis específica, no sólo como recompensa a unos 
juegos, sino que podía ser otorgada como premio por una batalla, 
como cuando Milcíades la pidió de olivo con motivo de las guerras 
médicas y le fue denegada (Plutarco Cimón: VII, texto 186). 
 
Milcíades fue el gran héroe de la batalla de Maratón, una 
victoria que aunque perteneciente a los aliados, los atenienses se 
atribuyeron el mayor mérito por ser su sangre la más derramada 
durante el conflicto. A Milcíades le denegaron la corona puesto que, 
aunque dirigió las tropas, la victoria no fue suya. La solicitó de olivo 
en honor a Atenas, para quien había luchado. Si el árbol simboliza la 
polis, el otorgar una parte del mismo, ya sea en forma de rama o de 
corona, real o simbólico en otro material, es un reconocimiento de la 
polis a ese individuo. La rama, parte por el todo del árbol, se da al 
ciudadano, microcosmos del cosmos de la polis que ha destacado. 
Una rama de olivo señalaba en Atenas el nacimiento de un varón 
(Loreaux 1981: 201, n. 16).  En el caso de Milcíades, como la 
victoria fue común a muchos griegos (sobre todo atenienses), no se 
podía destacar sólo a uno575. 
 
Como señala Jacquemin (1999: 84 y ss; 301 y ss) los exvotos 
por victorias son la categoría más respondida en Delfos576, pero no 
se representa a Nike como personificación577. Para representar estas 
ideas, se acudieron a iconografía más complejas y elaboradas que 
                                                          
575
 Pausanias (Descripción de Grecia: X, 9, 9-10) nos cuenta cómo en Delfos los 
espartanos representaron por primera vez en su historia a un general coronado por 
Poseidón: Lisandro. 
576
 Para escándalo de Plutarco (Los oráculos de la Pitia: 401: C-E, trad. F. 
Pordomingo y J. A. Fernández Delgado), que lo verá como sacrilegios bárbaros.  
577
 No en los exvotos, pero sí en la decoración de los edificios. Cf. Jacquemin 
(1999: 84 y ss) sobre los exvotos por victorias de batallas en Delfos. En este 
santuario, no importa la nacionalidad del vencido, el dios las recibe igual. Cf. 
Jacquemin (1999: 301 y ss) sobre los temas de estos exvotos y Niké.  
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sintetizaran cada una de las cuestiones representadas. Atenas está a 
la cabeza de la liga Delia y considera a los jonios sus descendientes. 
Teseo está siempre presente. Los atenienses incluso creyeron verle 
luchando en la batalla de Maratón (Baquílides: Ditirambo 18). 
 
La palmera es el símbolo de Delos, pero es el árbol que 
mejor sintetiza el poder de Apolo. Es el primer atributo que tuvo el 
dios, y será un símbolo complejo de su poder. Señalará la victoria, 
originariamente sobre todo si está vinculada a sus santuarios de las 
Cícladas o Asia Occidental, pero también anunciará la muerte y la 
derrota, como en la iconografía de la caída de Troya, ciudad que 
protegía el dios578. Era donde los atenienses tuvieron establecido su 
gran poder, dominado por su flota, de ahí la importancia como 
símbolo que adquirió en Atenas. Y ese será el nexo común de tres de 
los exvotos: Eurimedón, Cípselo, Erecteion y Delos.  
 
La palmera de Eurimedón 
 
Siempre ha resultado extremadamente tentador el interpretar 
la palmera como un símbolo de Oriente. Allí predomina a nivel real 
e iconográfico, y es cierto que dentro de la plástica griega este árbol 
hace referencia en ocasiones a lugares exóticos o lejanos. Pero la 
interpretación es mucho más rica que todo eso. La tradición de ver la 
palmera como un símbolo oriental, ha hecho que se hayan 
interpretado estos exvotos de palmeras como una imagen simbólica 
de la victoria de Atenas sobre los pueblos de Asia579. 
 
                                                          
578
 Cf. pp. 518-399. Se ve en escenas de la caída de Troya, donde aparecen 
palmeras moribundas. 
579
 Cf. Benndorf (1879: 38-39); Furtwängler (1893: 201); Coste-Messelière (1936: 
281, n. 2); Amandry  (1954: 314). 
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Con motivo de la victoria de Eurimedón, se ofrendó en 
Delfos una palmera que fue soporte de una estatua de Atenea 
(Pausanias Descripción de Grecia: X, 15, 4, texto 149)580. El festejo 
pertenece a un episodio de las Guerras Médicas. Se libró una vez 
que los griegos habían expulsado a los persas de la Hélade, en Asia 
Menor, en la costa de Panfilia, en el 468 a. C. Fue una victoria naval 
y terrestre decisiva de Cimón con ayuda de los aliados insulares. Dio 
a Atenas la hegemonía del Egeo, ganó para su causa a Licia y Caria 
y reforzó la Confederación de Delos.  
 
El origen de las Guerras Médicas fue la sublevación de las 
colonias jonias bajo poder persa. Aristágoras, tirano de Mileto, 
aprovechándose de las revueltas, pidió ayuda a las metrópolis de la 
Hélade. Sólo dos poleis respondieron: Atenas, que envió veinte 
barcos, y Eretria, que envió cinco581. En la mentalidad ateniense con 
la batalla de Eurimedón se cerraba un ciclo. Las Guerras Médicas se 
                                                          
580
 Plutarco lo cita también en las Charlas de Sobremesa (724 B), haciendo alusión 
a las ofrendas de palmeras a Apolo; en (Nicias: 13, texto 151) y Pausanias 
(Descripción de Grecia: X, 15, 4-5, texto 204). Lo repite en Los Oráculos de la 
Pitia (397  F, texto 152), aludiendo al mal presagio para la Expedición contra 
Sicilia. 
581
 Aristágoras de Mileto (Heródoto Historia: V, 97, 2, texto 153) esgrimió 
diversos argumentos para convencer a los atenienses del envío de ayuda, entre 
ellos, sobre todo que los milesios eran colonos de los atenienses. Existía una gran 
propaganda política que insistía en el liderazgo de los atenienses sobre los jonios. 
Creían incluso que los jonios de las Cícladas y de Asia Menor eran de origen 
ateniense, su ayuda era casi una obligación. Parece que cuando el ática tuvo una 
superpoblación enviaron a ciudadanos atenienses a poblar Jonia y estos les 
ayudaban (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 2, 6, texto 41; VII, 
57, 4, texto 42). Los jonios que emigraron se mezclaron además con los carios 
(Heródoto Historia: I, 146, texto 43). Consideraban Jonia no sólo de origen 
ateniense, sino una fundación antigua suya (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: VI, 76, 3, texto 45). Por eso los persas no quieren acaudillarlos contra 
Atenas (Heródoto Historia: VII, 51, 2, texto 46). En el Arcaismo Atenas se siente 
orgullosa de sus relaciones con jonia, pero en el siglo V a. C. en ocasiones las 
menosprecia por haber sido esclavizados por los persas y su carácter 
orientalizante. A pesar de eso se sienten cabeza suya, lo que justifica su 
“imperialismo”. Si consideraban a los jonios como una parte suya, resaltar el 
origen jonio de Delos y del culto a Apolo era una manera de poder reclamar el 
territorio como suyo. Cf. pp. 123-126. 
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habían iniciado con aquel envío de barcos para ayudar a los jonios al 
que prácticamente sólo ellos respondieron, y con esta victoria 
recuperaron aquéllas tierras, haciéndose dueños indiscutibles del 
Egeo en una confederación que, aunque gobernada por ellos, su 
centro era Delos. El mismo que los persas no se habían atrevido a 
atacar.  
 
Para conmemorar este evento, eligen una iconografía muy 
particular: una palmera y encima una escultura de Atenea. Para 
Deonna (1951: 173-207) la elección de una palmera es un detalle 
secundario por ser un motivo general: árbol de fecundidad, poder y 
victoria pasada y futura. Amandry (1954: 314 y ss) señala cómo la 
palmera es un símbolo de Apolo que entró muy pronto en Delfos, a 
través del monumento de Cípselo. Según este autor, el exvoto de 
Eurimedón podía asociar en el espíritu de los oferentes, al dios de 
Delfos y la diosa de Atenas. Pero como bien señala el autor, de ser 
así, habría un exceso de sutilidad para ver qué había detrás del 
pensamiento político eligiendo la palmera delia como símbolo de 
Apolo en vez del trípode délfico. No es el único autor que ha hecho 
una apreciación de este tipo. Miller (1971: 40) también señala que 
“la unificación de victoria en el sentido físico con las evidentes 
connotaciones espirituales de la ubicación de la palmera de 
Eurimedón, generalmente en Delfos, y específicamente a cuatro 
metros de la esquina noreste del Templo de Apolo, no pueden ser 
negadas”.  
 
Si algo caracteriza al arte griego es que nada se deja al azar. 
Terminada la segunda guerra médica, Esparta y muchas ciudades del 
Peloponeso salieron de la alianza Panhelénica. En el 477 a. C. las 
polis interesadas en seguir luchando contra los persas se reunieron 
en Delos, constituyendo lo que se llamó liga de Delos. En un 
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principio era una agrupación de poleis con iguales derechos cuyo 
objetivo era devastar el territorio persa para vengarse de los daños 
sufridos cuyo “tesoro público esta en Delos, y las asambleas se 
celebraban en el santuario” (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: I, 96, trad. J. J. de Torres, texto 154). 
 
 En el año 471 a. C. la dirección bélica pasó a manos de 
Cimón, hijo de Milcíades, vencedor de la batalla de Maratón. Las 
Guerras Médicas dieron lugar a un gran número de exvotos en 
Delfos (Jacquemin 1999: 84 y ss). La batalla de Maratón resumía en 
la mentalidad griega toda una historia de enfrentamientos. La gloria 
de Milcíades estaba presente582. 
 
Dos o tres años más tarde, el mismo Cimón dirigió la 
campaña contra Eurimedón, que reafirmaba su poder sobre Asia 
Occidental y el mar Egeo. En la Liga de Delos, el poder de Atenas 
era cada vez más grande. 
 
Entre los exvotos realizados como consecuencia de la 
primera Guerra Médica y la Segunda, hay una diferencia 
fundamental. A pesar de que los atenienses se erigieron como 
salvadores de los griegos en general y dieron a la batalla de Maratón 
unas dimensiones que no tuvo en origen, los monumentos que 
erigieron en Delfos no tuvieron una connotación panhelénica. Será 
con la segunda Guerra Médica con la que aparecerá el tema de la 
victoria del griego sobre el bárbaro (Jacquemin 2001: 100- 1105). 
 
                                                          
582
 Como vencedor de la batalla de Maratón, se le concedió el honor de ser 
representado el primero en la stoa o Pecile de la batalla de Maratón. También en la 
ofrenda de Maratón de Delfos aparecía representado entre Atenea y Apolo 
(Pausanias Descripción de Grecia: X, 10, 1). Era algo extraordinario.  
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Atenea es símbolo de Atenas, es la diosa protectora de la 
ciudad y de la guerra inteligente y justa, como la causa de la Liga. 
La palmera es símbolo de Delos, es el árbol que la define, que nos 
ubica allí. Con el tiempo lo sería por extensión de Apolo, no de 
Delfos. Fue querida por los jonios, que defendieron el culto de 
Apolo en la isla. También fueron ellos los que iniciaron con sus 
revueltas las Guerras Médicas, y que con esta victoria de Eurimedón 
terminaban un ciclo recuperándolas. También es la victoria que unió 
a la causa a Licia y Caria. El licio Olén, fue el primer poeta que 
compuso himnos a Apolo. Los carios fueron antiguos habitantes de 
las Cícladas y Asia Occidental, antiguos habitantes de Delos que 
enseñaron a los griegos algunas armas antiguas583. Era árbol de vida 
en Asia Oriental, pero sobre todo existía un culto muy marcado a 
Apolo Delion en toda la zona occidental del Egeo con centro en 
Delos, donde estaba el tesoro. Era heredero de toda una serie de 
cultos antiguos en toda esta zona del Mediterráneo. Su culto tuvo un 
carácter federativo, con el que los diferentes pueblos o poleis que 
llegaban allí se podían identificar.  
 
La palmera es un símbolo de victoria instaurado por Teseo, 
el héroe ateniense. El origen de esta costumbre, que pervive hasta 
nuestros días, es la rama que el héroe cogió de la palmera sagrada de 
Delos. Los atenienses intentaron desde antiguo unir sus mitos a los 
del santuario. Teseo es hijo de Egeo, que dio nombre al mar donde 
se encuentran todos los aliados que están ayudando en la guerra. La 
toma de Esciros pone de manifiesto lo presente que estuvo el ciclo 
isleño de Teseo en estas campañas. Antes de dirigirse a Eurimedón, 
el general conquistó la isla de Esciros, donde según la tradición 
                                                          
583
 Más tarde, cuando se realizaron las purificaciones de la isla, se encontraron sus 
tumbas allí. Sobre este tema y el de las armas, cf. pp. 202-207. 
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había muerto el gran héroe de Atenas584. La excusa o divisa que 
emplearon los atenienses en su campaña contra Esciros fue vengar 
su muerte. Una vez conquistada la isla, buscaron y encontraron los 
huesos de Teseo, que trasladaron con gran pompa a Atenas585. Con 
la conquista de la isla, eliminaban una de las grandes amenazas de 
piratería del Mediterráneo (Struve 1979: 274)586. 
 
Estas conquistas de Cimón culminan con Eurimedón, pues  
 
“sin dejar respirar ni pararse a los bárbaros, ya talaba y sometía un 
país, y ya en otra parte sublevaba a los naturales y los traía al partido de los 
griegos, al extremo que desde la Jonia a la Panfilia dejó el Asia 
enteramente libre de persas” (Plutarco Cimón: XII, trad. A. Ranz).  
 
El V a. C. es el siglo en el que se intentan vincular los mitos 
atenienses a los delios. Los jonios, origen de esta guerra y final que 
simbolizaba esta batalla, estaban emparentados con los atenienses, y 
son los que defenderán el culto de Apolo en Delos. El mito de Ión, el 
hijo de Apolo y Creúsa, intentaba demostrar que los atenienses 
colonizaron en tiempos remotos Jonia. Estas versiones aparecen con 
Eurípides (Ión) y Aristóteles (Constitución de los Atenienses: 3, 1-3, 
texto 37), que incluso intentó vincular a Ión con la institución de la 
                                                          
584
 Parece cayó por unos “derrumbaderos” por orden de Licomedes que quería 
complacer a Menesteo o que cayó por sí mismo (Plutarco Teseo: XXXV, texto 
155).     
585
 Plutarco (Teseo: XXXVI, texto 156) cuenta como después de la segunda 
Guerra Médica los atenienses consultaron a la Pitia, quien ordenó que rescatasen 
los huesos de Teseo y los sepultasen con veneración. Era una misión difícil, pero 
una vez que Cimón conquistó la isla un águila escarbó con el pico y revolvió con 
la uñas un terreno, indicándoles el lugar de la tumba del héroe. Fue trasladado por 
el mismo Cimón en su nave, recibido con gran pompa en Atenas, y enterrado al 
lado del Ágora. Se usó el oráculo de Delfos para conquistar Esciros y la excusa del 
héroe ateniense.  
586
 Esta actividad de Esciros originaba conflictos (Plutarco Cimón: VIII, texto 
157). 
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polemarquía ateniense587. Ión es un nombre que ya está emparentado 
etimológicamente con Jonia. Es nieto de Erecteo, el hijo que nació 
de la virginal Atenea. Erisictión, el primero que trajo una escultura 
de Ilitía, era hijo de Cécrope y Aglauros. Los mitos de la tierra, los 
más ancestrales y sagrados de Atenas estaban vinculados al Egeo, 
que quedaba concretado en el culto de Delos. Un culto que fue 
válido para todos los pueblos que fueron llegando al santuario, lugar 
obligado de paso para ir de Oriente a Occidente, cuyos grandes 
defensores fueron los jonios. 
 
Cuando los griegos estaban ofreciendo este exvoto, no 
estaban representando a Apolo y Atenea, sino el colofón de las 
victorias de la Liga Delia, sintetizada en la imagen de la palmera, a 
cuya cabeza estaba Atenas o Atenea. Palmera y Atenea, se 
convirtieron así en el símbolo perfecto para festejar esta batalla que 
supuso no sólo la consolidación y victoria de la Liga de Delos con 
Atenas a la cabeza, sino su hegemonía en el Egeo, la zona que tanto 
culto rindió a Apolo Delio. La síntesis de este árbol al que habían 
rendido culto todos estos pueblos griegos.   
 
La Palmera del Erecteion 
 
En el Erecteion de Atenas había dos reliquias venerables: la 
estatua de Atenea, que cayó del cielo, y una lámpara de oro 
consagrada a la diosa hecha por Calímaco. El aceite de la lámpara 
duraba encendido día y noche un año entero sin interrupción, con 
ayuda de una mecha de lino, la única que no se consumía por el 
                                                          
587
 Según Aristóteles (Constitución de los Atenienses: 3, 1-3, texto 37) en primer 
lugar hubo un rey, y como algunos fueron blandos se instituyó la polemarquía, 
para lo que hicieron venir a Ión. Así se vinculan las magistraturas a la historia 
mitológica, pues se dice que Ión llegó a Atenas para ayudar a su abuelo Erecteo a 
gobernar. Parece que fruto de esta antigua vinculación y respeto gozaron de 
buenos privilegios (Estrabón Geografía: XIV, 3, texto 38). 
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fuego. Encima de la lámpara había una palmera de bronce que se 
elevaba hasta el techo y que servía como salida del humo (Pausanias 
Descripción de Grecia I, 26, 6-7, texto 150). 
 
La pregunta aquí es por qué eligieron una palmera para 
culminar la estatua y el fuego consagrado a la diosa protectora de la 
polis. Esta palmera tiene una utilidad funcional: es la salida de humo 
de la lámpara consagrada a Atenea. Jacobsthal (1927: 96-97), intentó 
averiguar su funcionamiento, para lo que buscó analogías con las 
thimiateria y los candelabros. Algunos autores (Furtwangler 1893: 
200-201, Jacobsthal 1927: 97), quizá por su relación con la de 
Delos, propusieron como oferente a Nicias sin mucha base. También 
se ha querido ver, por analogía con la de Eurimedón, una influencia 
oriental a raíz de la política de Cimón (Furtwangler 1893: 200-201 y 
1895: 437)588. Para Miller (1971: 41-42) el tema principal no pueden 
ser estas victorias en el este por la fecha de construcción del 
Erecteion. La palmera no se pudo poner ahí hasta que éste estuviera 
terminado. Para esta autora es el elemento decorativo más apropiado 
para los cultos de la habitación oeste: es un símbolo de Erecteo, 
recuerda la dedicación de Cípselo y se asocia a temas Eleusinos del 
árbol, un tributo de perpetuidad del culto y ciudad. 
 
Como señala Picard (1939: 2, 616, n. 2), la palmera sobre 
una lámpara de oro recuerda al exvoto de Eurimedón. En los dos 
casos la palmera está al servicio de Atenea, en el primer caso como 
su soporte, y en este alumbrándola con propiedades casi mágicas. 
Cuando en tiempos de Sila fue apagada por primera vez, la 
prosperidad de Atenas peligró.  
                                                          
588
 Furtwangler (1895: 437) considera que la palmera en este contexto, el 
Erecteion, habla del trabajo de Nicias y es una alusión a las victorias nacionales en 
el este herencia de Cimón. Esto la conectaría de forma muy directa con la palmera 
de Eurimedón, y aunque la simbología tiene una relación, la unión no es tan 
directa: no habla de una victoria en el este como tal. 
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Sea o no obra de Calímaco, es producto de la mentalidad del 
siglo V a. C., de la grandeza de una Atenas que acababa de 
“conquistar” el Egeo y de ponerse a la cabeza de la Liga Delia. La 
polis va a hacer especial hincapié en controlar dos santuarios: Delos 
y Delfos. El primero, le otorgó el poder comercial, el segundo, al 
que acudían todas las poleis para pedir consejo a la pitia, podía 
otorgarle control político. Es el siglo en el que intentan vincular 
todos sus mitos a los de Delos, establecen la gran purificación y 
comienzan a cambiar el árbol del parto de Leto por un olivo. Atenas, 
es la patrona de la polis y Apolo Delio es su gran aliado. 
 
La palmera había entrado en Grecia importada de Oriente. 
Era el árbol de la vida, y con esa primera idea, vinculado al parto de 
Leto entró en el mundo heleno. Con el tiempo, se convirtió en el 
árbol que era imposible doblegar, que nunca moría. Perennidad, 
larga vida, fortaleza e inmortalidad fueron atributos que se le dieron 
con el tiempo589.  
 
Todas esas ideas se plasmaron en la lámpara del Erecteion. 
Ahora se veía reforzada con las ideas que se tenían de ella en Egipto, 
en donde también se la rendía gran veneración. Una de las formas 
que tenían los egipcios para escribir un año era pintar una palmera 
(Walle y Vergote 1943: 42), porque este árbol según ellos producía 
una rama cada luna nueva, es decir, el año se cumplía cuando el 
árbol había echado doce ramas. De esta forma para escribir un mes 
lo que hacían era pintar una rama de palmera. Plutarco reconocía 
(Charlas de sobremesa: 724 E)  trescientas sesenta utilidades a la 
palmera, equivalente al año aunque no griego590. Si bien el 
                                                          
589
 Cf. pp. 485-490. 
590
 Cf. pp. 485-490. 
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calendario egipcio y el griego no eran iguales, hay aquí una 
coincidencia en el concepto de año, de perpetuidad. La llama de la 
lámpara del Erecteion, que duraba un año entero y estaba 
consagrada a Atenea, velaba por la prosperidad de la polis.  
 
La pusieron en el Erecteion, la parte más sagrada de la 
Acrópolis y en donde estuvieron los cultos más antiguos. Allí se 
veneraban los mitos de la tierra más sagrados de Atenas, algunos de 
los cuales estaban vinculados con el Egeo, con centro en Delos, 
como los de Ión, Erisictión (descendiente de Erecteo). Apolo Delio 
era el nexo de unión de todos los cultos en esa zona, a cuya cabeza 
estaba Atenea. La palmera era perennidad, larga vida, fuerza, la 
misma que quedaba plasmada de forma abstracta  en la lámpara. 
Simbolizaba lo que era Atenas no en su sentido más concreto de 
polis, esa era la función de Atenea, sino de cabeza de “Imperio” 
oriental. 
 
Los atenienses esculturizaron los antiguos cultos de encender 
lámparas en los árboles (Bötticher: 49, n. 6 y Frazer: 1920: 242 y 
ss). Representaba la idea de fuego perpetuo que asegura la duración 
de aquello que simboliza (Deonna 1951: 7-8) o como la herencia que 
el cristianismo tomó, de aquello por lo que se pide. Una llama 
encendida, en forma de lámpara o de antorcha, es símbolo de vida o 
duración en el tiempo. La palmera, el árbol que simbolizaba su 
poder y victoria más allá de las murallas de la polis.  
 
Fue Sila quien emprendió el ataque de Atenas. Entró en la 
polis, después de un largo y penoso asedio, el 1 de marzo del año 86 
a. C. A pesar de todo, fue clemente con ella. Delos fue arrasada por 
las tropas de Mitríades en el año 88 a. C. Ese año las Cícladas y 
colonias del Egeo fueron destruidas. En el 69 a. C. fue invadida por 
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Atenodoros. En el 64 a. C. Pompeyo entró en Oriente y creó la 
provincia de Siria. A partir de ese momento los comerciantes 
romanos no necesitaron más un refugio perdido en medio del mar 
Egeo para negociar con los productos asiáticos.  Fueron Sila y 
Mitrídates los que firmaron la Paz de Dardano en el año 85 a. C., por 
la que el rey del Ponto se comprometía a retirarse de los territorios 
romanos de Europa y Asia Menor, así como a pagar ciertos tributos. 
La lámpara del Erecteion se apagó, como se apagó Atenas y todo su 
gran “imperio”, sus aliados de ultramar. Como desapareció Atenas y 
Apolo Delio.  
 
La palmera de Cípselo591 
 
Muy amplio resulta el análisis de este exvoto ofrecido por el 
tirano de Corinto en el santuario de Delfos. El mito cuenta que 
Cípselo se salvó de la muerte milagrosamente en varias ocasiones 
cuando apenas era un bebé (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 
163 F y ss). Unos sicarios fueron enviados para matarlo. El niño 
sonrió y fueron incapaces de hacerlo. Arrepentidos, volvieron, pero 
su madre lo había escondido en un cofre592. Cípselo, pensando que le 
debía la vida a Apolo por haber contenido su llanto y haber logrado 
así que no le descubrieran, hizo construir en agradecimiento su 
capilla en Delfos (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 F, 
texto 148). En esta capilla, Cípselo esculpió la imagen de una 
                                                          
591
 Un análisis en profundidad ha sido realizado por Deonna (1951). También se 
han intentado diversas reconstrucciones del mismo. No es el objetivo de este 
estudio hacer un estudio pormenorizado del mismo, así como del significado de las 
ranas y las serpientes, pero es necesaria su referencia. El mismo tesoro de los 
Corintios en Delfos, ofrenda de Cípselo, ya presenta muchos problemas en su 
datación. Los pocos vestigios que quedan de él hacen que su datación dependa más 
de su atribución al tirano que de criterios arquitectónicos (Jacquemin 1991: 218). 
592
 El cofre fue ofrendado por el tirano en Olimpia. Es descrito por Pausanias 
(Descripción de Grecia: V, 18-19) y ha sido largamente estudiado y reconstruido. 
Cf. por ejemplo el artículo de Lippold (RE XII, s. v. “Kypselos”, 121 y ss); Glotz 
(1925: I, 323 y ss); Lacroix (1988: 243-262). 
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palmera que tenía en la base unas ranas y unas serpientes de bronce. 
En la época de Plutarco (Banquete de los Siete Sabios: 164 F, texto 
148 y Los oráculos de la Pitia: 399 F, texto 159) el significado de 
este exvoto se había perdido ya, y los interlocutores del diálogo se 
preguntan cuál es la relación entre los diferentes elementos, los 
corintios y el dios. No entienden el por qué y la simbología de esta 
ofrenda, que ha llegado como una incógnita hasta nuestros días593. 
 
Las ranas están relacionadas con los nacimientos y con Leto. 
Son queridas por las Musas (Aristófanes: las ranas). Con el tiempo, 
incluso cuando Dioniso desciende a los infiernos es acogido por un 
coro de ranas (Juvenal Sátiras: II, 149 y ss). Están vinculadas a 
dioses relacionados con el mundo ctónico o de la fecundidad: Apolo, 
Leto, Hera, Hécate, Dioniso y Zeus (Deonna 1951: 2, 23-24). 
 
Plutarco nos dice que son emblemas de la primavera, y que 
su canto anuncia la renovación de la naturaleza. Tanto los griegos 
(Plinio Historia Natural: IX, 84, texto 161) como los egipcios, 
creían que las ranas, después de seis meses de vida y todos los años, 
se mezclaban con el barro al llegar el invierno y renacían en 
primavera. 
  
Las serpientes también renacen del barro. Cambian de piel, 
se renuevan sin cesar. Pueden ser enemigas de las ranas: en una 
escultura de Susa, una sepiente asfixia a una rana, y fuera serpientes 
tratan de hacer lo mismo (Deonna 1951: 2, 40-41). También son 
                                                          
593
 En el Banquete de los Siete Sabios  (164 F, trad. C. Morales y J. García López, 
texto 148) Quersias se alegra de que se mencione esa capilla, “pues he querido yo 
muchas veces preguntarte cuál era la razón de aquella ranas, qué significan tantas 
esculpidas en la base de la palmera y qué relación guardan con el dios y con el que 
ha hecho la ofrenda”. En Los oráculos de la Pitia (399 F, texto 159), reflexionan 
sobre los diferentes elementos: la palmera no es árbol de agua, la rana no es 
símbolo de la ciudad, y los animales ofrendados no son de los más gratos para 
Apolo. 
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guardianes. Desde tiempos antiguos aparecen relacionadas con el 
árbol tanto en Mesopotamia y Persia594, como en Grecia y Roma595. 
Sobre todo con el árbol de la vida, que será frecuentemente una 
palmera, pero también con el de la divinidad o el del difunto. Eran 
vigilantes de los santuarios antiguos relacionados con el mundo de 
lo ctónico, como el de Delfos, en el que Apolo tiene que matar a la 
serpierte/dragón Pitón, heredera de estos primeros santuarios hechos 
sobre el árbol y la piedra596.    
 
Deonna (1951 2: 52 y ss) insinúa que la palmera podría 
simbolizar al tirano y las ranas el pueblo de Corinto que pedían un 
rey, como en la fábula de Esopo (Fábulas: 44, 66, texto 162), 
sumidas en el más absoluto desgobierno le pidieron a Zeus un rey. 
Zeus, les envió una estaca que cayó con gran ruido en la charca y 
asustó a las ranas, que corriendo se escondieron. Pero al ver que la 
estaca no hacía nada, salieron de su escondrijo, despreciaron a esta 
estaca-rey que el dios les había enviado subiéndose y sentándose 
encima de ella. Indignadas por tener un rey tan indolente, pidieron a 
Zeus un nuevo rey, quien enfadado les envió una hidra que se las 
comió a todas. 
 
Esopo contó esta fábula a los atenienses cuando se quejaban 
de la pérdida de su libertad después de la toma de poder de 
Pisístrato. Cípselo, también erigió el exvoto después de ser tirano. 
Deonna (1951: 2, 52 y ss) señala además cómo, Esopo es uno de los 
asistentes al Banquete de los Siete Sabios, participa en la discusión y 
es el que responde a las preguntas de Quersias, quien acompañó a 
                                                          
594
 Cf. Toscanne (1911: 153 y ss). 
595
 Cf. Bötticher (1856: 204), P. W. s. v. « Baumkultus » : 166 ; Deonna (1949 : 
197 y 1951 2 : 43 y ss). 
596
 El cristianismo heredó toda esta iconografía de la serpiente y el árbol, que tienta 
a Eva en el Paraíso. Pasará de tener esta connotación de guardiana a una más 
negativa. 
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Cípselo cuando consagró la capilla (Plutarco Banquete de los Siete 
Sabios: 164 B y ss, texto 164)597. Las fábulas de Esopo son muy 
alabadas (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 B y ss, texto 
164) tanto en su época como posteriormente598.   
 
El texto de Plutarco aporta más datos. La máxima o 
aprendizaje de esta fábula es que “La fábula muestra que es mejor 
tener gobernantes tontos pero sin maldad que liantes y malvados” 
(Esopo Fábulas: 44, 66, trad. P. Bádenas y J. López Facal). 
 
Cípselo fue salvado milagrosamente. Ése es el origen de la 
narración de Plutarco. Pasa su vida entre oráculos. El primero fue el 
del embarazo de su madre, que predijo el paso de la oligarquía a la 
tiranía. Concretamente el pronóstico de la Pitia fue “Preñada Labda 
está; parirá un pedrusco que irá a estrellarse sobre los oligarcas; hará 
justicia en Corinto” (Heródoto Historia: V, 92, trad. M Balasch, 
texto 163). El segundo, se lo hicieron en Delfos a él, donde le 
auguraban su gobierno en Corinto, así como el de sus hijos, pero no 
ya el de sus nietos  (Heródoto Historia: V, 92, texto 165). 
 
La oligarquía de Corinto era la anarquía de las ranas. 
Cípselo, el madero enviado por Zeus, es representado como una 
palmera. Como el madero que cae haciendo ruido en el mito de 
Esopo, la predicción de la pitia dijo que Labda pariría un pedrusco 
que se estrellaría sobre los oligarcas (Heródoto Historia: V, 92, trad. 
M Balasch, texto 163). Pero el tirano, lejos de representarse como 
algo muerto, un madero, se convierte en árbol de la vida, en una 
                                                          
597
 Quersias le dice que él responderá si le explica algunas máximas, como las de 
Delfos (Plutarco Banquete de los Siete Sabios: 164 B y ss, texto 164). 
598
 El mismo Sócrates compone para Apolo por orden del dios fábulas retocadas en 
verso de Esopo que, como recoge el autor, formaban parte de la cultura popular 
(Platón Fedón: 85 b-c). 
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zona como la corintia, donde el comercio en esta época con Delos,  y 
por tanto Oriente, era intenso. Además, en este período se intensifica 
el comercio entre Egipto y Corinto, donde la palmera es árbol de 
regeneración y larga vida 
 
Hay un tema de la cosmología hermopolitana que según 
Guilmot (1947: 245) pudo inspirar el exvoto: el loto rodeado de 
ranas y de serpientes primordiales599. Añade que en ocasiones en las 
representaciones la palmera y el loto se confunden, por lo que el que 
“Plutarco llame a la palmera loto no nos debe sorprender”. Por mi 
parte, sí me sorprendería una equivocación así por parte de alguien 
tan versado como Plutarco. No lo haría, en cambio, que el loto, 
símbolo de vida en todo el Mediterráneo600, no cuadrara con la idea 
que los griegos tenían para representar el poder y la pujanza de un 
soberano. Es la planta del olvido, sobre todo el olvido de la patria, la 
que comen los compañeros de Ulises (Homero Odisea: IX, 81-104, 
texto 167)601. Un griego no podía usar el loto con esta idea, y menos 
                                                          
599
 En el diálogo de Plutarco (Los oráculos de la Pitia: 399 E-F y 400, texto 166) 
después de describir el monumento y de buscar topónimos inexistentes, se hace 
mención de esta iconografía que, aunque descartan, era conocida. La teoría de los 
alumbramientos y exhalaciones provoca risas, pero la iconografía del niño y el loto 
era conocida.  
600
 Especialmente en Egipto, donde era símbolo de vida y de renacer. La flor de 
loto se cerraba durante la noche y se abría al amanecer, imitando al sol, igual que 
esperaban hacer los hombres al renacer en la otra vida. Así, por magia simpática, 
se esperaba que oliendo una flor de loto el difunto adquiriese la capacidad de 
revivir de manera cíclica (Galán 2005: 98). Equivaldría, en cierta manera, a la 
palmera en este sentido. Sobre el loto en Egipto cf. también Derchain (1975: 65-
86); Benson (1985: 59-54). 
601
 En este texto de Homero (Odisea: IX, 81-104, texto 167) aparecen aquí 
mencionados como manjares preciados comparados con el dulzor de la miel. La 
miel es considerada desde antiguo un manjar. Las abejas son además animales 
proféticos (Himnos Homéricos: IV, 556-565, trad. texto 168). Cabrera (en Cabrera 
y Olmos 2003: 269 y ss) trata el tema de los lotófagos como pueblo opuesto a “los 
que comen pan” y practican la hospitalidad de forma engañosa, “un mundo 
inmóvil sin pasado ni memoria, donde no vive ningún aedo, y donde los únicos 
cantos que se escuchan son sinónimos-inversión definitiva- de olvido y de 
muerte”, es el alimento “que priva al hombre de lo que le define como ser humano: 
la conciencia de pertenecer a una familia, a una ciudad”. Un concepto por tanto 
muy diferente al del resto del Meditérráneo y de Egipto, con quien Corinto 
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con referencia a la tierra. La palmera, ya conocida como árbol de la 
vida en Mesopotamia, relacionada con la vida y la fecundidad en 
Egipto, así como con el dios solar Ra y Apolo, resultaba mucho más 
adecuado para la función que iba a cumplir602. La imagen no era 
desconocida, los griegos la releyeron e interpretaron. Los corintios 
estaban ante una iconografía que les era familiar, donde además la 
flor de loto podía ser el propio faraón: así se proclamaba él mismo 
en algunos fragmentos del Libro de los Muertos (249, texto 169). 
 
El árbol sagrado de una villa es el símbolo de la pujanza de 
la ciudad, que se personifica en su gobernante, especialmente si es 
un tirano. No sólo es el elemento de culto más antiguo de la polis, 
sino que un árbol, sobre todo si es de hoja perenne, y la polis, son 
parecidos puesto que tantos unos como otros, se regeneran 
paulatinamente (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 F, texto 170). 
Las hojas son las personas, que mueren pero nacen otras nuevas, de 
forma que nunca se queda despoblada. Los atenienses tenían muy 
presente esta idea. El olivo era símbolo de su ciudad. En cambio, “la 
palmera, como no pierde ninguna de sus hojas, es siempre de hojas 
perennes y es este vigor suyo, por cierto, lo que la gente más 
asemeja a la fuerza de la victoria” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
723 F, trad. F. Martín García). 
 
Aunque estos textos responden a una tradición plenamente 
madurada en cuanto a la concepción de la palmera, tuvieron su 
                                                                                                                                                               
mantenía un importante comercio, y una publicidad que, si bien es cierto que la el 
mito de los lotófagos sólo aparece en la Odisea, es una obra que está en la mente 
de todo griego, y una publicidad que ningún político querría. Siempre se ha 
especulado sobre el carácter alucinógeno de la flor de loto, pero parece que tendría 
más bien connotaciones sexuales (Galán 2005: 98).  
602
 Los compañeros de Ulises al comer lotos olvidaron su patria. Cípselo no 
querría evocar esta idea con su exvoto. La palmera servía mucho mejor a su 
finalidad, quien heredera de las ideas mesopotámicas, era símbolo de vida, 
perennidad, y fecundidad. 
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origen en épocas remotas donde los árboles eran el principal 
elemento de culto y de cuya prosperidad dependía la de la ciudad. Y 
fue la palmera el árbol que eligió Cípselo para la iconografía de su 
capilla. 
 
Sea como fuere, Cípselo no está más que justificando la toma 
de poder y la expulsión de la oligarquía de los Báquidas en el 657 a. 
C. La tiranía no siempre era vista como la mejor opción por todos: 
pasar del gobierno de muchos al de uno sólo podía levantar 
ampollas, y los mismos corintios lo recordarán después  (Heródoto 
Historia: V, 92, texto 171)603.  
 
El tirano había llegado, a petición del pueblo, para imponer 
el orden. Un gobernante al que se debía apreciar, pues el siguiente 
puede ser peor: una serpiente. La historia lo confirmó: Periandro, su 
hijo, fue muy sanguinario.  
 
Los griegos antiguos se sabían de memoria muchas fábulas 
de Esopo. Muchas aparecen en Aristófanes, o el mismo Sócrates, 
momentos antes de su muerte, y precisamente componiendo para 
Apolo, las utiliza, aprovechando que eran las fiestas en honor al 
dios604, quiso componer algo en su honor y sabiendo que “no era 
diestro en mitología, por eso pensé en los mitos que tenía a mano, y 
                                                          
603
 En este texto hay una curiosa relación entre los lacedemonios, corintios y 
Esparta. Los espartanos son descendientes de Heracles y de su hijo Hilos. Una 
relación con esto aparece en el Banquete de los Siete Sabios (164 C-D, trad. C. 
Morales y J. García López) a colación de la discusión sobre el monumento de 
Cípselo: “Nuestro Quersias afirma que la Desgracia fue arrojada por Zeus, porque 
fue testigo de la garantía que Zeus dio cuando engañado en relación con el 
nacimiento de Heracles”. Cierto es que Heracles tuvo multitud de hijos, pero es la 
misma idea de engaño. 
604
 Parece que la muerte de Sócrates se retrasó por una fiesta anual ateniense que 
conmemoraba la llegada sano y salvo de Teseo de Creta. Los atenienses 
prometieron que si volvía vivo, enviarían todos los años un barco a Delos. Hasta 
que el barco llegara, la polis se purificaba y no se mataba a nadie oficialmente 
(Platón Fedón: 58 a-b). 
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me sabía los de Esopo, de ésos hice poesía con los primeros que me 
topé” (Platón Fedón: 61 B, trad. C. García Gual,  Martínez 
Hernández y E. Lledó, texto 173)605.  
 
Tanto en la constitución como en la lectura que se hace 
siglos después de esta imagen, casi parece que estemos ante el 
primer emblema de la historia606. Cypsele es caja, el origen de la 
salvación del tirano. Si a esta pictura, le añadimos como suscriptio 
la fábula de Esopo, y como inscriptio, su moraleja, sin duda 
tendríamos constituido uno de los emblema triplex más ingeniosos 
de la historia. No es de extrañar que los emblemistas del 
Humanismo usaran tanto y con tanto fervor, a Plutarco en general, y 
este emblema en particular607. 
 
La palmera de Nicias  
 
La diferencia entre las otras palmeras del mundo griego y la 
palmera de Nicias es que ésta era un sema en sí misma. Esta era toda 
su utilidad y simbología. A pesar de que en siglo V a. C. no 
necesitaba nada que la acompañase para ser entendida, nadie hasta el 
día de hoy la ha dado una interpretación. 
 
                                                          
605
 Sócrates compuso en honor a Apolo, el mismo dios que “retrasó” su muerte, 
porque tenía un sueño que así le exhortaba. Era una forma de purificarse antes de 
morir  (Platón Fedón: 60 e-61 a, texto 173). El cisne es un animal consagrado 
Apolo desde su nacimiento (Calímaco Himnos: IV, 250-256, texto 226; Plutarco 
Los oráculos de la Pitia: 387 C, texto 228).  Sócrates era como un cisne que iba ha 
hacer su último canto. Animal y filósofo dedican al dios su última melodía (Platón 
Fedón: 85 A-B,  texto 227). Compone, como ya hemos mencionado, para Apolo 
por orden del dios fábulas retocadas en verso de Esopo, muy populares en la 
época. 
606
 Salvando todas las distancias, claro. Es tan sólo un símil. 
607
 Sobre este tema cf. Deonna (1951: 1, 164 y ss). Las connotaciones fueron muy 
diferentes. A lo poco explícito que es Plutarco, se sumaron las características 
negativas que ya adquirió la rana y la serpiente con el cristianismo. 
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Ninguna fuente nos dice de forma explícita por qué Nicias 
erigió la palmera. Pero la simbología de la palmera, la historia 
misma y los otros exvotos, especialmente el de Eurimedón, tienen 
muchos elementos en común con ella.  
 
La grandeza de este exvoto es que se han eliminado todos los 
elementos adicionales. No hay ranas, ni serpientes, ni Ateneas. Es 
ella por sí misma. Ella se basta.   
 
El carácter de Nicias como persona que no deja nada al azar, 
y el tipo de política que desarrolló, cuya propaganda fue 
extremadamente compleja y cuidadosa, hace que tengamos que 
mirar con cuidado cualquiera de sus movimientos.  
 
Era el primero que entraba a trabajar y el último que se iba. 
Desplegó un gran aparato teatral, para cuyo desarrollo incluso 
contaba con un ayudante de nombre Hierón. Era el encargado de 
conciliarle autoridad y opinión. Este ayudante, corría la voz entre el 
pueblo de que Nicias se sacrificaba por el bien de la república, 
teniendo abandonados sus asuntos particulares por cuidar de los del 
pueblo (Plutarco Nicias: 5, texto 188).  
 
Era un gran conocedor de la historia, que analizaba 
aplicándola para su propio provecho de cara al pueblo bajo usando 
frecuentemente epifonemas como el  de Agamenón “La majestad 
preside nuestras vidas; mas de la multitud somos esclavos” 
(Plutarco Nicias: 5, trad. A. Ranz)608. Con esta frase, no sólo se 
estaba equiparando con Agamenón, sino que estaba vendiendo la 
idea de que el poder es algo que exigía mucho sacrificio, y que no 
era una vida placentera.   
                                                          
608
 Cf.  Eurípides (Ifigenia en Taúride: 445 y ss). 
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Le gustaba el poder, pero a la vez sabía lo peligroso que era 
estar en él. El análisis de los gobernantes pasados, que él mismo 
realizó, lo ponía de manifiesto. Sus victorias las atribuía a los dioses, 
usando una falsa modestia, por lo que él no intervenía directamente 
en ellas (Plutarco Nicias: 6, texto 189). Eran un designio divino, un 
premio por su piedad. Como tal, nadie podía envidiarle. Ni siquiera 
los dioses, que ya castigaron a los vencedores de la Guerra de Troya. 
Para obtener la gloria imperecedera y quedar en la memoria, poco 
importaba de dónde viniera.  
 
Hombre supersticioso, temeroso y piadoso hasta el extremo, 
se dejaba impresionar demasiado por las cosas de los dioses, y tenía 
en casa un adivino al que consultaba todos los días (Plutarco Nicias: 
4, texto 190). 
 
Una gran parafernalia llenaba la vida de Nicias. No sabemos 
qué era más importante para él, si el pueblo o que los atenienses 
supieran lo que se desvivía por ellos, el sacrificio que implicaba.  
Vivía todo el tiempo demostrando y analizando acciones pasadas y 
futuras, pero sobretodo temeroso y cuidadoso de su imagen pública. 
Su desmedida piedad, le protegía no sólo de manera abstracta, sino 
real. Las burlas que le hicieron en este sentido estaban cargadas de 
cierto sentimiento de simpatía (Plutarco Nicias: 7, texto 191). 
 
Fue famoso sobre todo por estar implicado en dos 
acontecimientos históricos de máxima relevancia: la llamada en su 
honor Paz de Nicias, firmada en el 421 a. C., de la que dudan los 
historiadores, y la expedición contra Sicilia, que comenzó en el 416 
a. C. Tan relevantes como antagónicos. 
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La Paz de Nicias (421 a. C.) ponía fin a la primera fase de la 
guerra del Peloponeso. En ella se acordó un armisticio entre Atenas 
y Esparta de cincuenta años y le valió mucha reputación porque 
según Plutarco, se formó la idea general de que la piedad y el 
respeto de Nicias por los dioses habían traído la ansiada paz a una 
polis muy desgastada por la guerra. El haberla logrado, fue un don 
divino que le concedieron por su inmensa piedad (Plutarco Nicias: 
IX, texto 192).  
 
El otro gran hecho fue la Expedición contra Sicilia. Atenas se 
estaba recuperando de los estragos de la Guerra del Peloponeso. 
Firmada la paz, la polis se sintió fuerte y recuperada y se embarcó en 
uno de los grandes desastres de su historia. Nicias, muy a su pesar, 
fue protagonista. Esto le vale, como aclara Plutarco en las primeras 
líneas, que le dedique una biografía en sus Vidas Paralelas de Nicias 
y Craso (Plutarco Nicias: I, texto 193). 
 
Nicias se manifestó totalmente en contra de esta expedición. 
Alcíabes, argumentó a favor atrayendo los viejos recuerdos de la 
grandeza de Atenas. Para él, la situación era parecida a la de las 
Guerras Médicas, que condujo a Atenas a la gloria y la fundación de 
la Liga de Delos. Esta expedición tendría, según él, los mismos 
resultados. Cuando Nicias dijo que Atenas necesitaba un ejército 
más grande intentando que rehusaran, se entusiasmaron. Como dijo 
Plutarco, entre todos los presagios que hubo para no emprender la 
campaña los atenienses debieron tomar como tal el que el general 
que toma su nombre de la victoria no quisiera tomar el mando 
(Plutarco Nicias: I, texto 194). Se encontraba ante una gran 
expedición marítima de la que no era partidario, pero era un hombre 
afortunado. Una empresa, por añadidura, cargada de malos 
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presagios609. El lema que vendió Alcíades era el parangón con las 
Guerras Médicas. 
 
Nicias pese a todo partió, y se pasó la mitad de la expedición 
pidiendo y haciendo sacrificios a los dioses (Plutarco Nicias: XXIV, 
texto 195). De poco le valió. Tan grande fue el desastre que su 
esperanza en ellos se debilitó (Plutarco Nicias: XXVI, texto 196). 
 
Entre la teórica Paz de Nicias y la Expedición contra Sicilia, 
Nicias erigió la palmera de Delos. Tradicionalmente se pensó que la 
fecha podría ser el 425 a. C., con motivo de las primeras 
pentetéricas, pero los inventarios anfictiónicos y los de la 
independencia delia señalan cómo estas coronas que acompañaron a 
la procesión estaban en el Templo de los Atenienses, al contrario 
que en la primera y segunda pentetérica, que al ser anteriores a la 
inauguración del templo, estaban depositadas en el exterior (Courby 
1921: 185). Por este motivo, este autor, propuso como fecha de 
erección de la palmera de Delos el 417 a. C., fecha que ha sido 
tomada como la más probable610. 
 
En nuestra memoria queda, como lo más llamativo de la 
ofrenda de Nicias en Delos la erección de esta inmensa palmera de 
bronce. Sin embargo, esta no fue más que una parte de lo que realizó 
en Delos en aquella ocasión. La actuación del general fue mucho 
                                                          
609
 Tucídides (Historia de la Guerra del Peloponeso: VI, 27) narra la famosa 
mutilación de las hermas. Plutarco (Nicias: XIII) menciona la mutilación de los 
Hermes, a excepción del llamado de Andócides, ofrenda de la tribu Egeida; el 
hombre que se subió en el ara de los doce dioses y se mutiló los genitales; el 
incendio consciente o inconsciente del astrólogo Metón; el que los cuervos picaran 
la estatua de Eurimendón; el oráculo que les dijo que trajeran de Clezómelas a la 
sacerdotisa de Atenas, de nombre Hesiquia o “quietud”; el aviso de Sócrates y los 
lloros durante las fiestas de Adonis. Parece más bien que respondió a una histeria 
colectiva en la que todo se tomaba a mal agüero. 
610
 Aunque como hemos mencionado salían expediciones a Delos con ofrendas de 
Atenas para conmemorar el que Teseo volvió sano y salvo de Creta. 
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más fastuosa que todo eso. Desembarcó primero en Renea, con un 
gran coro, las víctimas para los sacrificios y un puente que había 
traído de Atenas magníficamente adornado. Por la noche echó el 
puente entre Renea y Delos, y al amanecer condujo por él la 
procesión con los coros en honor a Apolo a través del puente hasta 
Delos (Plutarco Nicias: 3, texto 197). 
  
Tenemos antecedentes de este tipo de ofrendas y acciones 
que hizo Nicias, tanto mitológicos como históricos. Uno de los 
héroes que rindió un culto parecido en Delos fue el mismo Teseo. 
Calímaco (Himnos: IV, 307-315, texto 48) recoge la tradición de las 
coronas, los bailes y los coros  que instauró cuando regresó 
victorioso de Creta y acudió a Delos a rendir culto a Apolo611. Los 
mismos atenienses, prometieron que si Teseo volvía vivo de su 
empresa con el Minotauro, enviarían una peregrinación anual a 
Delos.  
 
No es un héroe cualquiera. Es un personaje que en los textos 
más antiguos casi no tiene importancia y a partir del siglo VI a. C., 
coincidiendo con el esplendor de Atenas, se hace una reutilización 
política e interesada de su figura (Bernabé 1992: 116). Como señala 
Parker (1987: 187), el mito adquiere connotaciones políticas. Teseo, 
se va inmiscuyendo en todos los enclaves más importantes de la 
antigüedad, especialmente en Delos612.    
 
Otro personaje, esta vez “histórico”, había realizado un gesto 
parecido al de Nicias: Polícrates, quien había unido Renea y Delos 
por una cadena (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: 
III, 104, 1-3, texto 71). Si Pisístrato había sido quien había 
                                                          
611
 También recogido por Platón (Fedón: 58 a- b, texto 49). Cf. pp. 128-130.  
612
 Cf. pp. 128-130 y Dugas (1958: 1-24); Brommer (1982); Connor (1970: 143-
171); Calame (1990); Carpenter (1997); Loreaux (2007). 
  
 
466
comenzado a dar preponderancia a los mitos de Teseo613, quien 
había realizado las primeras intervenciones atenienses sobre la isla 
realizando la primera purificación, Polícrates había unido las dos 
islas vinculando una a otra614. Cuando Nicias realiza esta procesión, 
la segunda purificación ya se había realizado, pero Polícrates, como 
ya hemos mencionado,  es un precursor, no sólo en esta política 
sobre Delos, sino que fue el primero que estableció un dominio 
sobre los mares o talasocracia615 en época histórica, y no mítica o 
heroica (Heródoto Historia: III, 122, 2, texto 79). Hoy se duda de la 
existencia de talasocracias anteriores al siglo V a. C., pero el 
dominio de los mares estuvo siempre muy en la mente de los 
atenienses. Era su flota lo que le había dado el poder a Atenas. 
Cimón ya había realizado un curioso gesto, pues fue el primero que 
subió “sereno” a la Acrópolis y le ofreció un freno de caballo al 
dios, queriendo dar a entender que la patria no necesitaba de la 
caballería sino de buenos marineros (Plutarco Cimón: V, texto 198). 
Cimón reafirmó la hegemonía de Atenas en el Egeo con la conquista 
de Eurimedón. Da una importancia capital a la armada naval, e hizo 
esta ofrenda simbólica.  
 
Fue precisamente en Delos donde cuentan que se hizo la 
predicción de que los atenienses tendrían una gran flota. Los 
adivinos dijeron que los atenienses serían señores de la mar (Ateneo 
Banquete de los Eruditos: X, 331 F, texto 199) y quien lo cuenta es 
Semo en su Historia de Delos.  
 
                                                          
613
 Iniciado, pero la manipulación de los mitos delios no se produce hasta el siglo 
V a. C. Cf. pp. 128-130 y 177-182. 
614
  Cf. pp. 182-185.  
615
  Cf. pp. 182-185. 
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Nicias quiso tener más cosas en común con Polícrates. Fue el 
hombre con suerte616, al igual que Polícrates, de quien es conocida 
su famosa historia del anillo, por medio del cual intentan 
rompérsela617. Teseo también tuvo una historia vinculada a un anillo, 
que le sirve para ser identificado como hijo de dios. Antes de 
grandes expediciones, Nicias, como cualquier gobernante, hila sus 
historias con las de hombres gloriosos.  
 
Atenas estaba en una situación delicada. Nicias está 
realizando esta ofrenda después de la Paz de Nicias, acuerdo que le 
valió mucho prestigio pero también muchos enemigos618. A Nicias 
“se le consideraba responsable del tratado de paz con los 
lacedemonios” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 
46, 4-5, trad. J. J. de Torres). Era muy consciente de la situación de 
Atenas después de la deposición de las armas, que expone cuando se 
opone a la expedición contra Sicilia. Tucídides  (Historia de la 
Guerra del Peloponeso: V, 12, 1, texto 201) recuerda cómo Atenas 
acababa de recobrar un poco el aliento después de la peste y la 
guerra, y los recursos había que gastarlos en ellos mismos y no en 
otros.  
 
Atenas necesitaba recuperarse, pero también demostrar al 
mundo que seguía siendo una gran potencia. La apariencia era 
                                                          
616
 Se le menciona así en diversas ocasiones: Tucídides (Historia de la Guerra del 
Peloponeso: VI, 17, 1, trad. J. J. Torres) dice que “Nicias parece ser un hombre de 
suerte”. Plutarco (Nicias: IX, texto 192). 
617
 Tenía tanta suerte que Amasis le propuso que la contrarrestara deshaciéndose 
de lo que más quisiera, un anillo que tiró al mar. Quiso la fortuna que un pescador 
le ofreciera un pez y que la abrirlo el anillo estuviera en su interior (Heródoto 
Historia: 43, 1-2, texto 200). Amasis supo entonces que Polícrates acabaría mal 
(como así fue). El fin de Nicias tampoco fue bueno, murió en la Expedición a la 
que tanto se negó a ir. 
618
 Parece que el papel preponderante que adquirió Nicias gracias a la firma de esta 
paz fue importante, y que despertó algunas envidias, como la de Alcibíades 
(Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 43, 1-2, texto 202). 
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fundamental. Estaba muy desgastada por la guerra, y se realizaban 
actos “efectistas” para hacer creer a las otras poleis que continuaba 
siendo poderosa. Alcibíades utilizó esta idea y la expuso en su 
discusión con Nicias sobre la expedición contra Sicilia. Envió una 
magnífica delegación a Olimpia, cuando creían a Atenas agotada por 
la guerra, con la que consiguió que los griegos se formaran “una idea 
de nuestra ciudad superior a su potencia real” que “para los 
extranjeros supone una manifestación de fuerza”. Porque sobre todo, 
“no es en absoluto inútil la locura de aquel que a expensas propias 
no sólo presta servicio a sí mismo sino que también lo presta a la 
ciudad”  (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 16, 1-
3, trad. J. J. Torres, texto 203). 
 
Conscientemente, grandes estrategos realizaban grandes 
ofrendas para demostrar al resto de los griegos que seguían siendo 
una gran potencia, a la vez que para tranquilizar a los propios 
ciudadanos de Atenas. El servicio se presta a uno mismo y a la polis 
de forma paralela, tal y como hizo Nicias quien, paralelamente a la 
ofrenda de la palmera y a la procesión, compró un terreno por valor 
diez mil dracmas y lo consagró para que hicieran sacrificios 
deseándole toda suerte de bienes (Plutarco Nicias: III, texto 145). 
 
En su nombre, pero con la idea de que beneficiaba a la polis, 
como hizo Alcíbiades, Nicias, hombre que actuaba siempre de cara a 
la galería, realizó estos fastuosos juegos. El realizar grandes 
ofrendas y acciones, era propio de él y de la época.  
 
La liga Delia fue la que le dio el poder a Atenas, cuyo centro 
era Delos con Apolo a la cabeza. La vinculación con Jonia, los 
grandes defensores del culto a Apolo en la isla, estaban vinculados 
desde antiguo con los atenienses.  
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 La palmera está asociada a dar gracias por victorias 
(Jacquemin 1999: 84). Jacquemin (1999: 83-86) señala cómo las 
victorias de la Segunda Guerra Médica son recordadas por ofrendas 
colectivas de los griegos aliados donde gran parte de ellas tienen que 
ver con Apolo: Apolo de Salamina, trípode de Platea, el Apolo de 
los de Epidauro y la palmera de Eurimedón entre otros. La razón no 
es quizá tanto el que se realicen en Delfos como el que Apolo es el 
gran protector de las poleis y símbolo de la Liga Delia:  
 
“Siguiendo a Febo planearon los hombres sus ciudades, pues Febo 
se complace siempre en la fundación de ciudades, y el propio Febo 
construye los cimientos” (Calímaco Himnos: II, 55-59, trad. L. A. de 
Cuenca y M. Brioso). 
 
También señala Jacquemin (1999: 82-84) la importancia de 
las ofrendas realizadas como agradecimiento a una prosperidad 
material, al final de una peste o alguna calamidad. Es el 
agradecimiento a los dioses para no despertar su ira. 
 
Dentro de toda esta simbología de palmera y victoria hay una 
curiosa analogía. Plutarco (Nicias: 1, trad. A. Ranz), a colación de la 
Expedición contra Sicilia,  dice que “Como cuando dice que 
debieron tener los atenienses a mal agüero el que el general que 
tomaba su nombre de la victoria repugnara tomar el mando”. 
 
Nikias toma su nombre de Nike o victoria. Los griegos, tan 
amantes de los juegos de palabras, lo recogen así. Es el corego cuyo 
nombre está relacionado con la victoria quien erige un símbolo de la 
misma en Delos: una palmera. La palmera o la palma eran ya, desde 
la institución mítica de Teseo, símbolos de Nike. Parece que el juego 
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de palabras se hace triple, porque  también lo hacen para explicar el 
por qué de la elección de este árbol como símbolo de la victoria: 
níkē (victoria) por el hecho de no ceder (mē éikon)  (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 C, texto 177). Nicias conocía todas 
estas acepciones de la palmera y su significado como victoria. 
Acababa de firmar hacía unos años la Paz de Nicias (421 a. C.), por 
lo que era querido en Atenas, y estaba realizando esta ofrenda 
descomunal en Delos, la isla donde este árbol era sagrado.  
 
Nicias es muy consciente de diversos aspectos. Por un lado 
de la situación de mejora de Atenas en estos momentos: la peste y la 
guerra han terminado. Por otro, necesita lavar la imagen pública de 
la polis, realizando algún tipo de gran evento que recuerde a los 
griegos su grandeza. Recurre a la historia, que conocía, y a emular lo 
que todavía tenían en mente los atenienses: el ser cabeza de un 
imperio marítimo gracias a la ayuda de sus aliados insulares, cuyo 
santuario de unión era el de Apolo en Delos. Nicias, piadoso y 
amante de la parafernalia política, realiza esta gran ofrenda donde, a 
la vez que agradece a los dioses su ayuda, recuerda al mundo griego 
el poder de Atenas y hace que le recuerden a él.   Un recordatorio de 
agradecimiento que le entroncaba con las figuras míticas y heroicas 
más gloriosas del santuario.  
 
C. La caída de la palmera: Nicias 
 
La palmera, ofrecida por Nicias, fue tirada por el viento y 
rompió el coloso de los naxios (Plutarco Nicias: 3, texto 145). A 
pesar de que Plutarco realiza una narración aséptica del hecho, sin 
vincularlo a ningún presagio funesto, la publicación de Hermary 
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(1993: 11-19)619 provocó que Bruneau (1995: 57-59) planteara una 
hipótesis sobre el motivo de la caída de la palmera de Nicias: que 
fuera uno de los funestos presagios dados a los atenienses cuando 
iban a iniciar la Expedición contra Sicilia. La explicación vendría 
por paralelismos. Con motivo de la victoria de Eurimedón, se ofrece 
una palmera que es soporte de una estatua de Atenea. Y se hace esta 
ofrenda en Delfos, un gran santuario a Apolo. Eurimedón es el 
reflejo de una gran victoria de los griegos en las costas de Asia 
gracias a los aliados insulares. Con esta victoria se consagra la 
emancipación de la Grecia de Oriente y se afianza su poder sobre la 
liga Delia, instrumento de poder en el Egeo de los atenienses. Por 
este motivo se ha visto a Apolo Delio como patrón del Imperio 
Ateniense620.  
 
La palmera de Eurimedón tuvo un final muy peculiar.  Justo 
antes de la expedición contra Sicilia fue atacada por una bandada de 
cuervos que picotearon la imagen, la lanza, la lechuza y los frutos de 
la palmera hechos “a imitación de los naturales” (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 15, 4-5, trad. C. Herrero, texto 204)621. 
 
Fueron los cuervos los que atacaron esta palmera, un animal 
que sirve al dios para transmitir sus designios divinos. Son ellos 
quienes sirven dentro de este “mito” para trasmitir el presagio a los 
atenienses de la Expedición contra Sicilia. Atacan de forma especial 
los dátiles, el fruto casi irreal en Grecia. La palmera de Eurimedón 
                                                          
619
 Hermary (1993: 11-27) marcó una pauta para un estudio más reciente. Al 
plantear la posible fecha de destrucción de la palmera de Nicias, creó la contra-
crítica de Bruneau (1995: 57-59). Pero mientras que Hermary se refería en su 
estudio al coloso de los naxios dando tan sólo unas fechas basadas en el estilo, 
Bruneau se aventuró con una interpretación El único dato seguro de esta 
destrucción es que se produjo entre el 417 a. C., que se erige el monumento, y el 
siglo II d. C., época en la que escribe Plutarco. Cf. más adelante. 
620
 Cf. Amandry (1954: 314-315). 
621
 También lo recoge Plutarco (Nicias: 13, texto 151 y Los oráculos de la Pitia: 
397 F, texto 152). 
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era un símbolo oriental, no una palmera griega. Si atacaron dátiles 
griegos, los cuervos se comieron lo que ni los griegos querían. Si era 
la representación de una palmera oriental, cuyos dátiles serían 
grandes y jugosos, el ataque simbolizaría la destrucción de la liga 
delia y de los frutos que había producido.  
 
La Expedición contra Sicilia estuvo llena de malos presagios. 
La destrucción del exvoto de Eurimedón fue uno más. El más 
famoso fue la mutilación de las hermas (Tucídides Historia de la 
Guerra del Peloponeso: VI, 27). Eran estas estatuas del dios cuya 
invención se atribuía a los atenienses (Heródoto Historia II, 51, 1-2, 
texto 205)622. Se ofrecieron grandes recompensas por encontrar a los 
culpables de este gran sacrilegio, pues parecía un muy mal presagio 
para la expedición y una conjura que daba pie a una revolución e 
intento de derrocar la democracia (Tucídides Historia de la Guerra 
del Peloponeso: VI, 27, 3, texto 207). 
 
La inevitable asociación entre el exvoto de Eurimedón y el 
de Nicias fue lo que provocó que Bruneau (1995: 57-59) planteara 
que la caída de la palmera de Nicias fuera otro de los malos 
presagios de la expedición contra Sicilia. Lo que sabemos a ciencia 
cierta es que la palmera se cayó entre el 417 a. C., fecha en que 
supuestamente fue erigida, y el siglo II a. C., fecha en la que escribe 
Plutarco. Hermary (1993: 11-27) a través del análisis de los restos 
conservados del coloso de los Naxios, pensó que ésta era una 
escultura arcaizante y no arcaica, hecha seguramente para sustituir 
una más antigua, seguramente la que destruyó la palmera. Esta 
escultura, aparece en las cuentas del año 302 a. C., por lo que según 
                                                          
622
 Pausanias (Descripción de Grecia IV, 33, 3, texto 206) dice que el resto de los 
griegos las usaron a imitación de los atenienses: “Yendo por el camino hacia 
Arcadia que va a Megalópolis, hay en la puerta un herma de estilo ático. 
Efectivamente, la forma cuadrada en los hermas es propia de los atenienses, y los 
demás la han aprendido de éstos”.  
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este autor la palmera se tuvo que caer entre el año 417 a. C. (fecha 
en que supuestamente fue erigida) y el 302 a. C. (Hermary 1993: 
18).  
 
Bruneau (1995: 55-57) es aún más preciso retomando la 
teoría de Courbin (1973: 157-172) por la que sería el viento el que 
haría desplazarse la copa de la palmera 28 metros y derribar el 
coloso de los naxios. Al principio no le había convencido, pero 
ahora le sirve para proponer como fecha de la caída el 415 a. C. Si 
en el caso de la palmera de Eurimedón fueron los cuervos quienes 
actuaron como animal mántico que presagió el desastre, en este caso 
la caída sería un nuevo presagio hecho por el viento del Norte, 
Boreas. Es un viento favorable a los atenienses que lo plasman en la 
Acrótera del templo que lleva su nombre.  
 
No tenemos datos que nos permitan realizar semejante 
afirmación. Como señala el autor (Bruneau 1995: 58-59), el viento 
del norte es el dominante en la isla, luego no supondría ninguna 
causalidad en especial. Decir que una palmera de ese tamaño no 
pudo sobrevivir mucho tiempo es subestimar a los griegos. 
Seguramente, además, si una palmera de bronce de semejante 
tamaño hubiera tirado un coloso situado a 28 metros por acción del 
viento justo antes de la Expedición de Sicilia, hubiera resultado 
llamativo para unos atenienses susceptibles a este tipo de presagios.  
Ni siquiera sabemos si medía diez metros exactamente, es una 
medida máxima. Plutarco la cita en el capítulo 3 (Nicias), y de los 
malos presagios habla en el 13.  Puede que Pausanias hile y le haga 
recordar, o que sólo rememore desastres de palmeras o catástrofes 
insólitas. En todo caso separa una de otra. Aún así, si alguien lo 
asimiló de forma indirecta, no se tomó como un presagio, o al menos 
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nada de lo conservado hoy en día nos permite realizar semejante 
afirmación 
    
Nicias está ofrendando un símbolo de Apolo y del poder 
ateniense. Picard (1930: 130) cree que esta palmera podía ser una 
copia de otra original situada en el Cinto, que sería la del parto de 
Leto. Sin embargo Le Roy (1973: 272) puntualiza esta aseveración 
diciendo que nada nos permite pensar esto. Cuando Le Roy hace 
esta afirmación, está inmerso en el discurso sobre los datos 
conservados sobre la posible ubicación de la palmera original del 
parto de Leto. Nicias, ¿Estaba reproduciendo la palmera de culto? 
Ninguna palmera ofrendada en forma de exvoto en la isla está 
desprovista de una vinculación al relato mítico. En Delos la palmera 
es el árbol sagrado, y su representación una clara alusión al mito de 
su origen glorioso y sus propiedades benefactoras. La palmera es 
victoria, al igual que el propio nombre del que la ofrenda. Es una 
exaltación de la polis y de las ciudades que representa. Nicias de está 
equiparando a todos sus antecesores. Toda la grandeza de Atenas y 
él mismo, de sus logros y el agradecimiento a los dioses en un solo 
sema. 
 
 A pesar de estas interpretaciones, no podemos olvidar que 
no estamos ante un tipo de representaciones innovadoras o que 
suponga una ruptura en el Mediterráneo.  En Khorsabad se ha 
encontrado un tronco de cedro colosal recubierto de placas de 
bronce que imitan el tronco de una palmera. A este respecto 
Demangel (1933: 82-83) señala cómo este tipo de iconografía o 
decoración ha podido ceder la plaza a un soporte totalmente 
metálico, y cómo esta tradición sobrevivirá en Grecia, especialmente 
en los santuarios de Delfos y Delos, donde el ejemplo más claro 
sería esta palmera de Nicias. Es cierto que en Delos proliferaron 
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estos exvotos, aunque el de Nicias fuera el más magnífico y famoso. 
En una isla donde la palmera es el árbol sagrado que favoreció el 
parto de Leto, no es extraño que abundaran. Pero no deja de resultar 
curioso que sean los atenienses, a excepción de Cípselo, quienes 
realicen estas ofrendas de palmeras tanto en Atenas, como en Delfos 
o Delos. Y no sólo eso, sino también cómo intentan vincularse a 
Delos o sus símbolos. La ofrenda de Delfos es una palmera que 
encima tiene una escultura de Atenea. La lámpara del Erecteion, es 
decir, la que está en la parte más sagrada de la Acrópolis, es una 
palmera que nunca se apaga. Esta vinculación entre Atenas y Delos 
no sólo queda en lo metafórico, sino también en lo real. El intento 
poco exitoso de cambiar en el mito del nacimiento de Apolo la 
palmera por el olivo, o de figurar en el nacimiento del dios a la diosa 
Atenea en primera fila, la prohibición de nacer y morir allí como 
forma de hacer que ningún delio pudiera reclamar la isla como 
suya623 como elemento presente de la omnipotencia ateniense o la 
inclusión de Delos en el ciclo de Teseo, son ejemplos claros. Los 
atenienses reclamarán siempre la isla como suya. Incluso, con la isla 
ya desocupada, siguen manteniendo una guarnición624.  
  
 La asimilación de la Grecia Oriental al continente, se pone de 
manifiesto por este tipo de iconografía. No podemos olvidar que es 
el árbol sagrado de Delos y la vinculación que Atenas siempre buscó 
entre esta isla o el culto de Apolo y ella misma. Atenas estaba a la 
cabeza de la liga Delia, liga que le permitió grandes victorias que 
tanto optimismo crearon en la población, y por eso Apolo Delio se 
convirtió, como señala Amadry (1954: 315) , en el patrón del 
Imperio Ateniense, y la palmera, su símbolo, la mejor manera de 
representarlo. Era la imagen del poder ateniense, de su flota, de sus 
                                                          
623
 En la mentalidad griega si sus antepasados no están enterrados allí. Cf. pp. 185-
193. 
624
 Cf. pp. 361-368. 
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aliados y de sus orígenes mismos, jonios, que justificaban su política 
imperialista. 
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1. GRECIA: “EL ESLABÓN PERDIDO” 
 
La palmera, árbol e imagen importada de Oriente, ha sido 
objeto de numerosos y profundos estudios dentro de la civilización 
Mesopotámica625. Estos estudios minuciosos tan específicos, que 
comenzaron a aparecer a finales del siglo XIX, no deben extrañarnos: 
la palmera datilera es el vegetal más representado en los monumentos 
de esta franja crono-espacial y es del que derivan la mayoría de los 
árboles sagrados (Danthine 1937: 7). El lugar privilegiado que ocupa 
dentro de estas culturas es fácilmente comprensible si pensamos en 
todos los beneficios que se obtienen de él: comida, bebida, 
vestimentas, material de construcción, etc. Todo es aprovechable en 
ella, y cuenta con la ventaja de crecer donde ningún otro árbol puede 
servir de alimento al hombre. Tan importante resulta en la vida 
práctica de esta zona, que conservamos relieves de expediciones asirias 
con soldados destruyendo palmerales bajo la idea de que si arruinamos 
estas cosechas arruinamos al reino vecino (Layard 1849: 1, 73). Esta es 
una práctica que se ha perpetuado con el tiempo, como ponen de 
manifiesto los relatos del viajero Olivier, donde se ofrece dinero al 
enemigo a cambio de que se retire y “que no destruya los datileros que 
forman el principal recurso de kialis” (1806: 6, 110). Incluso un texto 
beréber dirá que aquél que destruya una palmera que no produzca ni el 
volumen de un racimo de dátiles es tan culpable como el que mata a 
setenta profetas (Biernay 1924: 203). 
 
 Producto de la importancia de este árbol a nivel vital y 
práctico, surge un culto que toma su manifestación material en 
multitud de relieves, sellos y bronces de los cuales, cuatro mil años 
                                                          
625
 Cf. por ejemplo Danthine (1937), Perrot (1937) o Goblet d’Alvella (1890 y 
1892). 
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después, conservamos más de mil. Una ínfima parte de lo que 
realmente debió existir con un cargado simbolismo vinculado a temas 
como la fecundidad y el árbol de la vida.  
 
Con esa idea de fecundidad y fertilidad comenzó a aparecer 
el tema en el mundo griego vinculado a Delos, el lugar del 
nacimiento de Apolo, quien vio el mundo por primera vez bajo una 
palmera. Casualmente esta iconografía, recogida de Mesopotamia, 
se produce en un lugar muy puntual de Grecia: el santuario que es 
encrucijada de culturas. Pero si bien el mundo griego no estaba 
recogiendo ideas nuevas o desconocidas en el Mediterráneo, sí que 
hay que atribuirle un mérito: el simbolismo que esta cultura fue 
capaz de dotar a la iconografía de la palmera. El mundo romano 
heredó estas ideas, que posteriormente pasaron a la Edad Media, la 
Moderna y continúan en nuestros días. Palmas de victoria y 
emblemas que son recogidos por el Humanismo. No es cierta la 
afirmación rotunda planteada por Díaz de Bustamante (1980: 28-29) 
de “es muy poco lo que el  mundo grecorromano aportó al desarrollo 
simbólico de la palmera como elemento de comparación simbólica”. 
Nada más lejos de la realidad. El mundo griego tuvo un papel 
fundamental en la concepción posterior del árbol, dotado en su 
tradición de una gran carga simbólica que se puede poner en paralelo 
con imágenes, emblemas y representaciones del devenir histórico 
posterior. A partir de este momento, la palmera tuvo unas cualidades 
como ninguna otra especie vegetal ha tenido en la historia.   
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2. DE LO ANTROPOLÓGICO A LO 
SIMBÓLICO 
 
Este es un tema que ha sido tratado ampliamente, por lo que 
aquí solo se recogerá un breve resumen. Como ya he mencionado626, 
en Mesopotamia la palmera ocupó un lugar privilegiado en los ritos 
y el arte por todos los dones que otorgó a su “civilización” (figs. 24-
28)627.  
  
Leto dio a luz agarrada a una palmera en Delos y así aparece 
tanto en las fuentes escritas como en las iconográficas. En épocas 
posteriores en el santuario de “Ártemis Ilitía” se depositaron una 
serie de relieves, que tradicionalmente han sido interpretados por la 
investigación como exvotos de parturientas (Demangel 1922: 82-
83)628. Omitiendo las imágenes mesopotámicas (discutidas) 
interpretadas como de fecundización artificial de la palmera629, 
existen una serie de imágenes pertenecientes a Mesopotamia en las 
que parece representado Endikú (Boissier 1930: 7), compañero de 
Gilgamesh, el héroe que recorrió el mundo buscando la vida eterna, 
con una iconografía parecida a la del parto de Leto y los exvotos de 
parturientas. Tradicionalmente han sido interpretadas cómo que en 
este árbol, la palmera, tan benéfico en esta franja crono-espacial, 
habitaría un numen del que nos beneficiaríamos al tocarlo (Danthine 
                                                          
626
 Cf. pp. 479-480.  
627
 Cf. pp. 140-147. 
628
 Cf. pp. 373-402. 
629
 Los trabajos sobre la materia comenzaron hace tiempo. Ver por ejemplo Goblet 
D’Alviella (1890 y 1892). Pero quizá el trabajo fundamental y cuya tesis sigue hoy 
en vigor corresponde a Danthine (1937) y quizá a Perrot (1937), obra menos 
conocida. Danthine realiza un exhaustivo estudio de todas las imágenes que han 
sido tomadas como punto de partida para todos los estudios iconográficos sobre la 
materia.  
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1937: 160-164). La misma interpretación que se ha dado al gesto de 
Leto (Deonna 1951: 163-207). 
 
La postura acuclillada o arrodillada es la más antigua para 
dar a luz entre las mujeres, como ponen de manifiesto los diferentes 
estudios históricos, antropológicos y etnológicos630 agarrándose, a 
fin de cuentas, al elemento más cercano. Por ejemplo un árbol631.  
 
Los Himnos Homéricos (III, 117-119, texto 5) dicen que 
Leto dio a luz agarrada a una palmera, sin embargo en la píxide del 
Museo Arqueológico Nacional de Atenas (fig. 4) la diosa aparece 
sentada en una silla, manteniendo esta iconografía de agarrar el 
árbol. Varios siglos separan un relato (escrito) de otro (iconográfico) 
en los que sin duda las costumbres han evolucionado. Como dijo 
Demargne (1929: 428) las creencias sobreviven más tiempo que las 
formas plásticas632.  
 
Delos va a fusionar toda una serie de tradiciones fruto de 
movimientos migratorios de poblaciones cretenses y de Asia 
Occidental, siendo heredera de una larga tradición de elementos 
circundantes y en absoluto desconocidos en el Mediterráneo. En una 
sociedad con unos índices de mortalidad en el parto altos, reproducir 
la acción divina de la madre por excelencia en el pensamiento 
griego, podía favorecer el acto de la madre mortal. Y qué mejor 
árbol que una palmera, el árbol al que se le atribuyeron 
tradicionalmente propiedades de fertilidad y fecundidad. De unas 
funciones meramente utilitarias, el ayudar a la madre en las labores 
del parto, los griegos, por la herencia mesopotámica, realizaron toda 
                                                          
630
 Cf. por ejemplo Witkonsky (1887), Morgoulieff (1893), Giron (1907) o Gazuit 
(1989). 
631
 Cf. pp. 130-140. 
632
 Cf. pp. 130-140; 251-261 ó 323-333. 
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una construcción simbólica por la cual la palmera pasó a ser el árbol 
que mejor sirvió para encarnar estas ideas de nueva vida y fertilidad 
que Apolo trajo a la isla.  
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3. PERENNIDAD SUPERIOR A 
CUALQUIER PLANTA 
 
Herencia de tradiciones antiguas, existió en el mundo griego 
un importante culto a árboles milenarios vinculados a dioses o a 
sucesos divinos o heroicos allí acontecidos. Acordémonos por 
ejemplo del olivo de la Acrópolis, “testigo de la diosa en su lucha 
por el país” (Pausanias Descripción de la Grecia: I, 27.2 y Heródoto 
Historia: 8, 55); el olivo que brotó de la clava de Heracles en Trecén 
y que “todavía crece allí” (Pausanias Descripción de la Grecia: II, 
31.10); el plátano de Gorgotina, sobre el que Zeus se unió a Europa 
(Teofrasto Historia de las Plantas: 1, 15) o sobre el que Apolo ató a 
Marsias (Plinio Historia Natural: 16, 89)633. Esta misma 
característica le fue atribuida al árbol del parto de Leto por ser 
testigo del nacimiento divino de Apolo.  
 
Estas cualidades “mágicas” les fueron atribuidas a estos 
árboles concretos por su vinculación con hechos divinos o heroicos. 
La especie, por sí misma y en general, no los tenía. La palmera en 
cambio tuvo, según la creencia griega, una serie de características 
excepcionales de las que no gozaron el resto de las plantas. Contaba 
con unas cualidades que le hacían ser considerado un árbol 
sobresaliente y lleno de virtudes. Un verso órfico ya decía que 
“vivirán igual que los tallos de frondosa cima de las palmeras” 
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C, trad. F. Martín García). La 
creencia se mantuvo con el tiempo. Plutarco (Charlas de Sobremesa: 
                                                          
633
 Curiosamente, en algunas imágenes Marsias aparecerá atado a una palmera, 
como “crucificado”. Cristo, de quien se decía tardíamente que uno de los maderos 
de su cruz estaba hecho de palmera, también aparecerá en algunas imágenes 
tardorromanas y renacentistas crucificado en una palmera. En el mundo griego 
palmera también es sangre (cf. más adelante), vida y regeneración. En imágenes 
como la figura 86 la sangre de Cristo es recogida, es vida y es la eucaristía en un 
grabado de Roma de Mario Cartaro.  
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724 C- F, texto 170) comparaba al resto de árboles de hoja perenne 
con las ciudades: aunque siempre tengan hojas o personas es porque 
se regeneran continuamente aunque visualmente no seamos 
conscientes de ello, nacen y mueren y unos sustituyen a otros. En 
cambio en la palmera permanecen, lo que se asemeja al vigor 
guerrero del héroe y a su victoria634. 
 
Perennidad superior a cualquier planta. De esta resistencia de la 
palmera eran muy conscientes los antiguos. Plinio habla de este árbol 
como arbor valida (Historia Natural: XVI, 81).  Plutarco (Charlas de 
Sobremesa  724 E-F, texto 330) y Plinio (Historia Natural: XVI, 8, 
texto 331) en cambio recogen una peculiaridad que no le ocurre a 
ningún otro árbol: si le colocamos un peso en la parte de arriba del 
árbol, éste no cede hacia abajo, sino que se encorva hacia el lado 
contrario, resistiéndose a la fuerza que se le impone. 
 
Si esta cualidad de la palmera era ya magnífica, los griegos 
fueron más allá. Plutarco comparó esta indogabilidad de la palmera a 
la actitud de los atletas pues son oprimidos los que con debilidad y 
blandura ceden, pero los que aguantan, se elevan en el adiestramiento 
de sus cuerpos y mentes (Charlas de Sobremesa  724 E-F, texto 330). 
 
El mérito de Plutarco, o recogerlo al menos, fue el de dotar a la 
palmera de un sentido moral, cosa que no hizo Plinio. Fueron estas 
propiedades de fortaleza de la palmera y la aplicación moral de sus 
                                                          
634
 Estas ideas de victoria tuvieron una plasmación iconográfica no sólo limitada a 
las palmas, aspecto más conocido, sino a las palmeras en sí. Son numerosos los 
exvotos de este árbol aparecidos en el mundo griego. En el mundo cristiano será el 
atributo de los mártires, representando la victoria sobre la muerte. Es la misma 
idea griega pero trasvasada al mundo cristiano: la gloria del atleta también 
pervivirá después de muerto. Cf. pp. 403-476. 
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aptitudes,  las que recogieron posteriormente Aulo Gelio (Noches 
Áticas: III, VI) o incluso los emblemas del siglo XVI635. 
 
Estas ideas no van a ser originales griegas. Los egipcios 
estimaban que el tiempo de vida de una palmera era de unos 110 años, 
y que daba frutos incluso a los cien (Deonna 1951: 199-200; Pierret 
1875: 308 y Maspero 1911: 89). Incluso tenían dos maneras de escribir 
año relacionadas con el árbol que nos ocupa (Walle y Vergote 1943: 
42). La primera consistía en pintar una palmera, porque este árbol, 
según ellos, producía una rama cada luna nueva, es decir, el año se 
cumplía cuando el árbol había echado doce ramas. De esta forma para 
escribir un mes lo que hacían era pintar una rama de palmera. Pero 
había otra forma, consistente en pintar a Isis, la diosa y la estrella, 
madre por excelencia dentro de la mitología egipcia y relacionada con 
los temas de la vida, igual que Leto. Incluso en algunas procesiones, 
como la organizada por Ptolomeo Filadelfo del año 279 a. C. la mujer 
                                                          
635
 Quizá el ejemplo más conocido, pero contamos con una larga lista, sea el 
emblema XXXVI de Alciato “Onerata Resurgit” (fig. 87). Refleja a un hombre 
colgado de una palmera y una suscriptio que recoge casi de forma literal el texto 
de Plutarco (Alciato Emblemas: XXXVI, texto 332) pero cambiando la moralidad 
del atleta por la de un niño. Alciato está imbuido en la moda del siglo XVI y el 
gusto por las Moralia de Plutarco. Recoge de forma casi literal, la culminación de 
toda una simbología que se fraguó en el Mediterráneo antiguo en torno a un árbol 
que, partiendo de su importancia a nivel práctico y antropológico, se le terminaron 
dando unas connotaciones cargadas de gran simbolismo. Diego López (1615: 186) 
dice que “ninguno puede llegar a grandes honras sin que haya pasado y sufrido 
grandes trabajos”. Juan de Valencia (2001 ed. Universidad de Málaga: 353) recoge 
las múltiples propiedades de las palmeras citando a Plinio y Gelio recalcándonos 
que este autor sigue a Aristóteles y Plutarco, idea que por las líneas siguientes 
parece que simplemente le resulta anecdótica pero la investigación ha insistido en 
buscar las raíces de estos emblemas en Plinio y Aulo Gelio cuando fue realmente 
Plutarco, como estamos viendo quién dotó de este simbolismo a la palmera y quién 
fue tomado como base por los Humanistas. Gelio es tardío y Plinio recoge 
cualidades botánicas que quedan muy lejos de las inquietudes de Alciato, mucho 
más cercanas a las de Plutarco por la connotación moralizadora. Cristo no deja de 
ser el que consigue doblegar la palmera, árbol que no se encorva, para darle los 
dátiles a su madre camino de Egipto. La palmera ya se había doblegado antes ante 
Apolo (Calímaco Himnos: II, 1-5, texto 333). Como vemos la importancia de las 
bases sentadas por Grecia es grande en el devenir posterior. 
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que personificaba el quinquenio llevaba en una mano una corona de 
persea y en la otra una rama de palmera (Ateneo Banquete de los 
Eruditos: V, 198). De esta manera, esta imagen fue interpretada por los 
investigadores como los atributos por los que los alejandrinos 
representaban el tiempo y sus divisiones (Hubaux y Leroy 1939: 202 y 
Deonna 1951: 202). 
 
Si bien las ideas de base que recogieron los griegos no eran 
nuevas en el Mediterráneo antiguo, su mérito fue darle este carácter 
excepcional y utilizarlo con carácter moralizador, que fue de lo que se 
aprovechó la historia posterior, sentando las bases para una iconografía 
que ha trascendido hasta nuestros días. Y lo hicieron aún siendo 
conscientes de que ellos no disfrutaban de todas ellas. Así Plutarco 
mencionará cómo diversos pueblos (Charlas de sobremesa: 724 E) 
celebran las trescientas utilidades de la palmera, número relacionado 
con el año, aunque no el griego. Esta misma idea también será 
recogida y desarrollada en profundidad por Teofrasto.   
 
Y no sólo a la palmera, elemento en el que centramos este 
estudio, se le otorgó este carácter moralizador. También  a los dátiles. 
Ya hemos dicho que en Grecia parece que la palmera, si lograba dar 
fruto, éste era defectuoso y malo636. El dátil jugoso y bueno era una 
visión casi mítica dentro del imaginario griego. Heródoto (Historia: 
IV, 177, texto 360) los compararían en su dulzor al alimento de los 
lotófagos. Estrabón (Geografía: VI, 2) y Plinio (Historia Natural: XIII, 
45) nos hablan de un famoso palmeral de la antigüedad situado en 
Jericó que producía uno de los dátiles más preciados del mundo: los 
nicolaos, nombre dado a este fruto en honor a  Nicolás Damasceno637. 
                                                          
636
 Cf. pp. 71 y 149-150. 
637
 Ya fuera Herodes el grande quien le otorgase el nombre, o si creemos a Ateneo 
(Banquete: 662 A-B), el emperador Augusto. Parece ser que en contraste con 
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Pero quizá lo curioso es la comparación que hace Plutarco (Charlas de 
Sobremesa: 724 D, texto 334), pues según este autor, el nombre les fue 
dado por recordarle a este filósofo peripatético del siglo I a. C. “dulce 
de carácter, esbelto de talle y rostro  lleno de purpúreo rubor”638. 
 
El texto es una referencia tardía y supone una evolución al 
tema que estamos tratando639, pero lo importante es que Plutarco 
estableció una conexión tanto física como moral entre esos dátiles y un 
personaje histórico. Personificará, y por tanto, moralizará, las 
cualidades del árbol y su fruto en una sociedad, no olvidemos, en la 
que los dátiles son casi un elemento mítico cuyo parangón de dulzura 
era la miel640. Unas ideas que no deben resultarnos en absoluto 
extrañas, pues anclan sus raíces en una larga tradición simbólica que 
circula por el Mediterráneo, codificada a lo largo de mucho tiempo. 
   
Heródoto (Historia: IV, 172, texto 358 y 182 texto 359) 
también habló de un pueblo, los nosamones, que en verano subían a un 
oasis llamado Áugila con el fin de recolectar los dátiles de las 
palmeras. Un pueblo del que resalta su gran promiscuidad sexual. La 
idea de palmera y fecundidad, no está alejada en el pensamiento 
griego, sea o no real si el consumo de dátiles lo produce o no. 
 
                                                                                                                                                               
emperadores posteriores, Augusto llevó una dieta muy frugal, pero a pesar de eso 
los dátiles, alimento muy preciado, formaron parte importante de ella (Suetonio 
Augusto: 76). También en las dietas intentaron cocinar con el ave fénix. Cf. pp. 
506-509. Sobre el tema cf. Hubeaux y Leroy (1939: 103 y ss).  
638
 Remarcamos la comparación al talle o aspecto, ya realizada con respecto a 
Nausícaa (Homero Odisea: VI: 160-169). Cf. pp. 491-494. 
639
 Mantenemos estas referencias por la utilidad de la construcción de este 
imaginario griego de la antigüedad. 
640
 Es el elemento de dulzor con el que se comparan las cosas. Por ejemplo 
“Sacándose un vino unas veces dulce como la miel, y otras, más punzante que los 
abrojos” (Ateneo Banquete de los Eruditos: II, 38 E, trad. L. Rodríguez-Noriega). 
Incluso para los elementos que ellos conciben como más dulces: “Íbico asegura 
con énfasis que la ambrosía tiene nueve veces la dulzura de la miel, cuando dice 
que la miel, en cuanto a su sabor, en una novena parte de la ambrosía” (Ateneo 
Banquete de los Eruditos: II, 39 B, trad. L. Rodríguez-Noriega). 
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 Algunos de estos autores pertenecen a un estadio evolucionado 
del imaginario griego, pero no olvidemos que Plutarco citaba un verso 
órfico (Charlas de Sobremesa: 723 E, texto 180). Lo curioso, es que 
tanto antiguos como modernos fueron conscientes de esta construcción 
simbólica. Ellos mismo ya dijeron que “la palmera no tiene de una 
manera tan clara nada en lo que destaque sobre las otras plantas (...) en 
Grecia” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 B-C, texto 179). Lo 
mismo que pensaban humanistas como Antonio Musa, citado por Juan 
de Valencia (2001: 255) quien decía que debía de ser una fábula el que 
la rama de la palmera se contraía hacia el lado contrario si le 
aplicábamos un peso. Fue una construcción a nivel imaginario de la 
que fueron plenamente conscientes, pero que sirvió para plasmar 
simbólicamente todas sus inquietudes.  
 
T. W. Higginson decía que “la fortaleza crece en función de la 
carga”. Si bien es cierto que lo hizo aplicado a otra causa sin duda se 
puede aplicar a este contexto. La imagen de una palmera con el sentido 
que tanto antigüedad clásica como Humanismo dio a este árbol, y es 
que su significado se ha mantenido en el tiempo, perdurando hasta 
nuestros días. Nosotros, sólo somos herederos de toda una tradición 
antiquísima que se pierde en la noche de los tiempos y cuyas ideas, 
casi como plasma este luchador contra la esclavitud, no han perdido 
vigor. 
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4. CASI UNA EPIFANÍA 
 
Una de las menciones más antiguas sobre la palmera delia se 
encuentra en Homero (Odisea: VI, 160-169, texto 146)641. Aparece en 
el pasaje en el que Ulises llega desnudo a la tierra de los feacios, seres 
que viven en una tierra fantástica, de vegetación desmesurada y 
excepcional, una tierra llena de comodidades, un auténtico vergel. Son 
civilizados entre los civilizados, grandes amigos de los dioses. Ése es 
el secreto de su bienestar material, pues donde viven los árboles 
incluso producen fruta todo el año sin interrupción (Moulinier 1958: 
110-115)642.  
 
Allí, se le aparece la princesa. Su visión es casi como de una 
epifanía, algo fuera de lo común. En su imaginación, lo que más se 
asemeja a esa belleza es esa palmera que contempló junto al altar de 
Apolo en Delos643. Ambas, mujer y árbol, sorprenden al héroe. El 
concepto de sobrenatural va unido a la sensación que tiene Odiseo: no 
es sorpresa únicamente lo que siente, sino la reacción de alguien que se 
encuentra enfrente de al algo que está por encima de este mundo (Le 
Roy 1973: 266)644.   
                                                          
641
 La mención a esa palmera dio lugar a un interesante debate. Sobre el tema cf. 
pp. 167-168.  
642
 Sobre este tema cf. Cabrera y Olmos (eds) (2003), especialmente los artículos 
de Tortosa (21-44) sobre todo en sus últimas páginas, donde trata el tema de la 
“realidad” en lo geográfico y antropológico de la Odisea y la especulación de 
salvaje y civilizado; Cabrera (261-292), que trata el tema del espacio de la 
alteridad organizado en torno a tres cuestiones: la alimentación, la hospitalidad y 
sociabilidad y el olvido. Cada pueblo o lugar al que llega Ulises es catalogado en 
la Odisea de diferente manera. Esta es la peculiaridad de los feacios. 
643
 Mouliner (1958: 117) señala cómo Ulises sitúa este árbol aquí y en Delos por la 
comparación de Nausícaa. Realmente la belleza de Nausícaa le sirve de evocación 
para el árbol de Delos, no sitúa la palmera en la tierra de los feacios.  
644
 Homero además sitúa la palmera cerca de un monumento documentado 
actualmente: el altar de cuernos paralelo a la infancia del dios que hizo el mismo 
Apolo con los trofeos de caza de su hermana. Sin embargo da un dato que sirve 
para ver el estado en que se encuentra, o más bien se desencuentra, la 
investigación hoy en día. La discusión sobre si este árbol del que habla Homero y 
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Ulises es además más explícito. Tal es el impacto que le 
produjo la visión de Nausícaa, que duda de su naturaleza. La pregunta 
si es diosa o mortal, y cree que “si eres una de las diosas que habitan el 
anchuroso cielo, Ártemis te creería (Homero Odisea: 149-151, trad. J. 
M. Pabón)645. 
 
Odiseo está estableciendo una comparación con el árbol delio, 
pero de forma explícita con una diosa. No resulta casual la línea 
conductora. Nausícaa aparece ante Ulises como una epifanía, la del 
árbol vinculado a la madre por excelencia y confundida con una diosa 
benefactora de los partos. Como bien señala Marinatos (2002: 34) 
pertenece al grupo de mujeres fuera de la polis Es tomada por el árbol 
más espléndido de todos, el que nunca muere, el que está dotado de 
cualidades excepcionales por encima de ningún otro. Árbol y madre 
aparecen de forma indirecta en este mito vinculados a los temas de 
fertilidad que giran en torno a la palmera. Son los papeles que más 
tarde adquirirán la Virgen y la madre Iglesia.   
 
Este pasaje de Homero tendrá una gran trascendencia 
posterior. Plutarco, en la discusión sobre “de por qué cada juego 
                                                                                                                                                               
el del parto de Leto  son el mismo comienza con la misma cultura romana, sobre 
todo motivado por la mención de “joven palmera”, puesto que no cuadraba mucho  
con la idea de árbol antiguo y venerable en el que seguramente se apoyó Leto. 
Quizá quién mejor recoja esta congruencia (o incongruencia) entre las dos 
palmeras sea Le Roy (1973: 263-283), quien defiende que la reacción de Ulises, al 
ser la de alguien que se encuentra ante algo sobrenatural (no de sorpresa en todo 
caso), sólo puede tenerla ante el árbol real del árbol del parto de Leto. Cf. pp. 167-
168. En todo caso la investigación hoy en día discute sobre la ubicación de la 
palmera de culto, sin ponerse de acuerdo. Cf. pp. 149-169. Se han realizado 
estudios de polinización sobre olivos en Delos, pero desgraciadamente no de 
palmeras. Un estudio botánico se escapa con creces de las líneas de esta 
investigación. La importancia del relato, en todo caso, es que Odiseo no está 
evocando un árbol conocido por el mito o las fuentes, un árbol que exista dentro 
del imaginario griego, sino un árbol real de Delos, el árbol del parto de Leto. 
645
 Marinatos (2002: 34) señala como Odiseo hace esta comparación con Ártemis 
aludiendo a la realidad ritual de los grupos corales de Ártemis; así como que es 
Atenea quien sugiere que deje al grupo de jóvenes fuera de la polis.  
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sagrado tiene una corona distinta, pero todos la palma (...)” (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 A, trad. F. Martín García, texto 175), 
recordará como Homero comparó “al tallo de una palmera la lozanía 
de la feacia”, porque los antiguos amaban su hermosura (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 A, trad. F. Martín García, texto 178).   
  
Curiosamente Plutarco parodia en dos ocasiones el mismo 
fragmento de la Odisea (VI, 160-169, texto 146). Si en la primera 
ocasión lo hace a colación de la lozanía de la feacia y haciendo 
mención implícita a la palmera delia, en la segunda cita literalmente a 
Homero para comparar el nido del Alción con el altar de cuernos de 
Delos (Plutarco Sobre la inteligencia de los animales: 983 A-E, textos 
337 y 338). Estaba hecho sin cola, armado con cuernos traídos por 
Ártemis, y considerado una de las siete maravillas del mundo646. La 
hembra alción, elemento de comparación en este caso, es ejemplo de 
hembra en el mundo animal, y comparada con Leto.  
 
La palmera, árbol fácilmente reconocible en cualquier imagen, 
tiene un elemento muy característico: su tronco extremadamente largo 
y recto, muy diferente de otros árboles cómo el olivo o la encina. Un 
sólo y pequeño fragmento suyo en un vaso nos bastan para 
identificarlo. Esa altivez de su tronco, desnudo de ramas en la mayoría 
de las especies, sorprende al héroe. También seguramente su rareza en 
Grecia, y la gran altura que pueden llegar a alcanzar. En la época del 
héroe homérico no debían de ser muy abundantes. 
 
La Europa posterior no va a ser ajena a este tipo de 
comparaciones entre la palmera y la figura de la Virgen o la Iglesia 
misma entre otras cosas (Díaz de Bustamante 1980: 61-71). Resulta 
                                                          
646
 Las siete maravillas de la antigüedad variaron según los autores, y no coinciden 
con las que se consideran hoy (sin mencionar las nuevas, ni siquiera reconocidas 
por la UNESCO como tales). 
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evidente el conocimiento de grandes Humanistas de la obra de 
Homero, citado en varios Emblemas, igual que de la obra de 
Plutarco647.  
 
Existe, por tanto, un precedente en la tradición de este tipo de 
comparaciones, aunque no únicas,  hecho de forma indirecta a través 
de las madres por excelencia: Leto, Virgen e Iglesia con un fondo 
común de la palmera. Tal va a ser la trascendencia de esta idea 
fraguada en Grecia heredada de Mesopotamia, que en el Corán, en 
donde Jesús es profeta, María dará a luz al lado de una palmera y 
sacudiendo los dátiles para comer de ella (Corán: 19, 16-34, texto 
339)648.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
647
 Sobre el uso de la palmera en los emblemas cf. Díaz de Bustamante (1980: 27-
88); Galera (1985: 63-67). 
648
 Con un dátil empieza la comida de la noche en Ramadán. Huesos de dátiles de 
este supuesto árbol sagrado llevaron los musulmanes durante mucho tiempo 
colgados al cuello. Los prejuicios a las iconografías paganas relativas a Jesús no 
son tan patentes en este libro sagrado como lo fueron en la Biblia a la hora de crear 
imágenes reales o mentales para la Biblia Pauperum. 
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5. ÁRBOLES Y POLÍTICA 
 
Los árboles son símbolos de ciudades y países, tanto 
antiguamente como en la actualidad. No nos sorprende ver palmeras en 
las cecas púnicas, ni olivos como símbolos de Atenas, el regalo de la 
diosa protectora a la polis. Hundiendo sus raíces en el pasado se 
convierten en su símbolo, y su prosperidad depende de ellos. En el 
mundo griego, el árbol simboliza a la polis, y las ramas a sus 
ciudadanos que se regeneran (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C- 
F, texto 170) de ahí que otorguen una corona hecha con él como 
premio a las victorias.  
 
La palmera amparó a Leto en el nacimiento de Apolo, que fue 
lo que le dio a la isla su prosperidad. A nivel mítico, fue este 
nacimiento lo que hizo que Delos pasara de ser una isla rocosa y sin 
recursos, a una isla rica649. A nivel real, fue su situación privilegiada lo 
que le hizo funcionar como nexo de unión entre las rutas de Grecia y 
Asia dotándola de una gran importancia como centro portuario. Una 
vez más, la excusa mítica no hizo más que esconder el valor práctico 
de un territorio sobre el que los atenienses tuvieron un gran interés. En 
estas primeras imágenes, en la cerámica de figuras negras, se prima la 
representación de la fecundidad y fertilidad de la isla, como ya hemos 
visto650. 
 
Estas ideas de fecundidad y fertilidad, así como la palmera 
como el árbol claramente asociado al parto de Leto, se mantienen tanto 
                                                          
649
 Cf. pp. 100-105.  
650
 Cf. pp. 213-228 ó 283-299. 
 
. 
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a través de los textos como de las imágenes hasta el siglo V a. C. 
aproximadamente. Es a partir de estas fechas cuando podemos ver 
cómo se empieza a producir un intento de “apropiación” del árbol del 
parto de Leto, que se pone de manifiesto sobre todo a dos niveles (el 
literario y el iconográfico) y que tendrán un solo fin: el control 
económico de la isla. A partir de este momento, los atenienses 
intentarán sustituir el árbol del parto del Leto, la palmera, por el árbol 
de su polis, un olivo. 
  
La primera mención de la que tenemos constancia de la 
aparición del olivo en el tema del parto de Leto es una de las últimas 
tragedias de Eurípides: Ifigenia entre los Tauros (1095-1105, texto 
221)651. En esta obra, el trágico menciona tres árboles: la palmera 
(árbol que refleja la tradición), el laurel (por ser un árbol de 
advocación apolínea) y el olivo (que en principio no tiene ninguna 
vinculación con Delos, pero sí con Atenas) 652. 
   
 Este trágico ático nació y vivió, sobre todo sus primeros 
años, en la época de euforia después de la derrota de los persas de 
Salamina (480 a. C.) y Platea (479 a. C.). Estas dos victorias tuvieron 
una importancia vital, pues despejaron cualquier tipo de inquietud 
sobre el dominio persa que amenazaba el mundo griego desde hacía 
tiempo, así como la angustia con que convivía día a día la población. 
Muchos pudieron volver a sus casas después de tener que salir 
huyendo ante ese gigante que les amenazaba. Después de la victoria 
vino la euforia y el patriotismo, especialmente patente en Atenas, que 
                                                          
651
 Cf. pp. 251-261 ó 323-333; y 232-245 ó 303-316. 
652
 Todavía Jose Luis Calvo Martínez, en su comentario a este fragmento dice que 
“la palmera y el laurel son los diferentes objetos sagrados que toda tradición griega 
relaciona con el nacimiento de Apolo y Ártemis en Delos” (Eurípides Ifigenia 
entre los Tauros: n. 58, trad. Gredos). Nada más lejos de la verdad, el laurel nada 
tiene que ver en origen con este nacimiento del dios. 
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ejercía un gran dominio sobre el territorio heleno y tenía una autoridad 
profundamente marcada sobre el santuario delio.  
 
 
El Tesoro de la Liga Delia, perteneciente a diversas poleis 
griegas y conservado en la isla, fue comenzado a trasladar en el 454 a. 
C.,  año en que Atenas lo reclamó para sí alegando lo más difícil de 
cifrar: que fue su sangre la más derramada durante el conflicto. De esta 
forma, Atenas se estaba haciendo con la mayor gloria: ser la principal 
responsable de la victoria sobre los persas, y estableció en Delos una 
dominación o dependencia de la polis que, al margen de los períodos 
de independencia, duró hasta época romana653. 
 
La aparición por primera vez de este intento de cambio justo en 
la obra Ifigenia entre los Tauros (1095-1105, texto 221), tampoco es 
una mención inocente. Es la hija de Agamenón, que debía ser 
sacrificada en Aúlide a Ártemis para que las naves del rey pudieran 
partir rumbo Troya. Como señala Montepaone (2002: 65-77) es el 
símbolo perfecto de la virgen, y queda consagrada a Ártemis, teniendo 
en los cultos de Brauron una gran veneración. Según la regla 
formulada por los ciudadanos atenienses, una jóven no podía casarse 
hasta que no prestaba su servicio a la osa (arkteuesthai) con la diosa de 
Brauron, y múltiples exvotos suyos fueron depositados en su honor en 
la Acrópolis, especialmente ofrendas de sangre menstrual (Calame 
2002: 52-64)654. La importancia que ocupó la palmera en los cultos de 
                                                          
653
 Para profundizar sobre este período cf. Vial (1984). 
654
 Ya Mommsen (1899: 343-347) planteó que muchas de estas ofrendas pudieron 
ser toallas higiénicas relacionadas con las primeras menstruaciones de las jóvenes 
aplicadas al servicio de la osa de Brauron. Esta teoría la siguen otros autores, como 
Osborne (1985: 161-166), Sourvinou-Inwood (1985: 28-30) y Calame (2002: 52-
62). Otros, creen que puede ser extendida a todos los momentos de desarrollo 
biológico femenino que estén marcados por menstruaciones, y no sólo a la 
primera, como nacimientos y muertes en alumbramientos. Sobre este tema cf. 
Calame (2002: 57 y ss y n. 27); Brulé (1987: 233-236 y 360-367). 
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Brauron, ya fue puesta en relevancia por Torelli (2002: 139-151) antes 
que yo. Es un símbolo que queda vinculado al nacimiento, del que era 
protectora Ártemis y por extensión a la diosa. Un símbolo complejo en 
Brauron. Calame (2002: 50) señala como este lugar estaba situado en 
la frontera, permitía el pasaje. Es el mismo caso de Delos, lugar 
fronterizo que no se atrevían a pasarlo los atenienses para comerciar 
con Oriente. La palmera además es un símbolo ambiguo, de vida y 
muerte, regeneración. Phoinix es sangre, y como tal va a aparecer 
representado en multitud de vasos griegos655. La evidencia en estos 
cultos no sólo son estas dedicaciones atenienses de las primeras 
menstruaciones, sino la consagración de las ropas de las mujeres 
muertas en el parto (Calame 2002: 50). Por tanto, la manipulación por 
parte de Eurípides del árbol del parto de Leto en esta obra en 
particular, en unos cultos con una clara raigambre a la palmera y a 
Ártemis, pero con gran advocación ática, no nos puede pasar 
desapercibida. 
  
Es evidente el interés ateniense por controlar la isla, marcado 
por la importancia del santuario desde la antigüedad y sobre todo 
desde que los naxios, en época arcaica, mostraran una creciente 
inquietud por él. Eurípides, ciudadano ateniense, no escapó de este 
interés por Delos, que ya se había manifestado en otras dos tragedias 
previas: Hécuba (455-461, texto 222)  e Ión (919-922, texto 223) , de 
las cuales conservamos una datación bastante precisa656. 
  
                                                          
655
 Cf. pp. 518-528. 
656
 En el caso de Hécuba por dos motivos: aparece mencionada en Las Nubes de 
Aristófanes, fechada en el 424 a. C. y hace alusión a una fiesta purificadora en 
Delos del 425 a. C., por lo que la tragedia, lógicamente, ha de ser posterior.  
(Medina Gónzález y López Férez 1977: 317). Es decir, nos moveríamos en una 
fecha cercana a la segunda purificación de la isla (tema que trataremos más 
adelante), realizada en torno al 426 a. C. En el de Ión parece que sería posterior a 
Heracles, en torno al 420 a. C. (Calvo Martínez 1978: 149). 
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Eurípides conoció el mito tradicional por el cual Leto se agarró 
a una palmera y lo recogió en varias de sus tragedias anteriores y, sin 
embargo, en una de sus últimas, y de forma deliberada, intentó 
introducir una variante en el árbol del parto de forma totalmente 
consciente. Pero a pesar de este intento de manipulación del ateniense 
Eurípides del árbol del parto de Leto, el éxito del cambio de versión 
fue muy relativo. La tradición de la palmera gozaba ya de gran 
antigüedad como ponen de manifiesto Homero y los Himnos 
Homéricos. Así serán escasos los autores que como Estrabón 
(Geografía: XIV, 20, texto 340), Catulo (Poemas: XXXIV, 5-6, texto 
341) o Higino (Fábulas: CXL, texto 342)657 intenten mantener esta 
innovación. Incluso los atenienses en su tesoro de Delfos en el año 
138- 128 a. C. llegarán a obviar del todo la palmera y hablarán del 
parto de Leto cerca del ilustre lago y con una rama floreciente de olivo 
gris-verde (FD III, 2 G. Colin, 160).  
 
En cuanto a las imágenes, si en la cerámica de figuras negras se 
resaltaba la idea de  fecundidad y el carácter sacro de la isla, en la de 
figuras rojas vamos a observar una disminución en cantidad y sobre 
todo un cambio muy radical de matiz u orientación en el tipo de 
representación658. En la píxide del Museo Arqueológico Nacional de 
Atenas  del 400 a. C. (fig. 4)659 el pintor ha mantenido para la 
                                                          
657
 En realidad Higinio hizo una variante curiosa del mito por el cual de manera 
indirecta asoció los santuarios de Delos y Delfos, que a fin de cuentas son el del 
nacimiento y la primera infancia del dios. Según esta variante del mito, Juno se 
enfada por el embarazo de Leto. Ella era la que antes de Apolo daba las respuestas 
en Delfos y Apolo estaba destinado a morir en el parto. La serpiente Pitón, al saber 
que Leto estaba embarazada comenzó a perseguirla. Fue el viento Aquilón quien la 
salvó y la llevó a Delos donde dio a luz. El origen de los juegos Píticos fue la 
muerte de la serpiente y el echar sus huesos en el trípode. (Higinio Fábulas: CXL, 
texto 343). Por tanto la fundación de Delfos según este autor (tardío) sería una 
consecuencia directa del parto de Leto en Delos.  
658
 Cf. pp. 229-277 ó 300- 351. 
659
 LIMC, s. v. “Leto” n. 6; “Aphrodite” n. 1384, “Artemis” n. 1273, “Athena “ n. 
458, “Eileithya” n. 56); Philippaki (1972: 134); Schefold (1981: 45, fig. 47); 
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representación del parto la versión antigua del mito, es decir, Leto se 
agarra a una palmera660. El pintor ático mantuvo la visión pseudo-
tradicional, sin embargo,  introdujo elementos ajenos al mito de 
raigambre claramente ática. Si bien Atenea no juega un papel 
preponderante en el nacimiento de Apolo, la diosa figura 
contemplando el acontecimiento en primera fila, mirando directamente 
la entrepierna de Leto (es decir, por donde va a salir Apolo), siendo 
incluso más grande que la parturienta y la palmera misma, supuestas 
protagonistas del evento. Su escudo tapa y se apoya en el árbol del 
parto, y su mirada de frente, apotropaica, contempla el acontecimiento 
en primera fila661. En el vaso, Atenas consiente y protege el 
nacimiento. El vaso de Spina (figs. 2-3), con toda la problemática que 
tenía, también introducía elementos áticos, concretamente un olivo662.     
  
Son muchos los datos que nos hacen pensar en la falta de 
inocencia de la intromisión de estos elementos vinculados a Atenas en 
estas imágenes claramente vinculadas a Delos, como introducir una 
Atenea en primera fila en un mito donde la diosa no tiene un papel 
preponderante o un olivo en medio de una escena ritual en Delos. Las 
inquietudes en cuanto a las representaciones de la cerámica 
relacionadas con el santuario, de resaltar la fecundidad de la isla en la 
cerámica de figuras negras, a imágenes con un componente más ritual 
y político. La situación histórico-política, en la que Atenas se ha hecho 
                                                                                                                                                               
Metzger (1951: 157-158); Carpenter (1991: fig. 102); Roberts (1978: Pl. 84. 2). Cf. 
pp. 251-261 ó 323-333. 
660
 Cf. pp. 130-140. Porque el parto se realiza ya sentado en una silla (o por lo 
menos entre ciertos estamentos o zonas urbanas ya es conocida esta manera de dar 
a luz), como vemos en la imagen.   
661
 Una vez más, hay que recalcar la importancia de la mirada en el mundo griego, 
que juega un papel primordial. Sobre esta materia cf. Vernant (1985).  
662
 Bruneau (LIMC, s. v. “Delos I”) lo precisa datándolo del 440 al 430 a. C. 
Beazley (ARV 1963: 1277, 22 Addenda 1982: 178 y Addenda 1989: 357): Pintor 
de Marlay ; Riccioni (1966 : 173-181, pls. 70-2; Gallet de Santerre (1976 : 291-
298 y 1982 : 214-215) ; Bruneau (1985: 551-556); Berti, Restani y Barker (1988: 
59); Capecchi  (1998: Pl. 126.3). Cf. pp. 232-245 ó 303-316. 
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dueña y señora de la isla. Cómo los atenienses a través de los textos ya 
intentaron dar preponderancia al árbol vinculado a su ciudad. El que 
son muchas las especies vegetales o los dioses que podía haber elegido 
pero justa y casualmente en este contexto se eligen estos y no otros, y 
no sólo eso, sino que encima son del mismo tamaño que la palmera y 
el pintor las ha situado enfrente de Leto en un caso y de la 
personificación de Delos en el otro, relegando la palmera a un plano 
más secundario de la escena. El olivo no se corresponde a los 
elementos con lo que se resumía el paisaje delio, y por tanto no 
funciona en este tipo de imágenes como mero elemento decorativo. Si 
añadimos que son vasos áticos, en los cuales el observador griego de la 
época no podía dejar de ver el símbolo de su ciudad, al igual que el 
pintor que lo hacía, es incuestionable la intencionalidad del árbol en 
este tipo de imágenes, igual que no se puede poner en duda la 
“politización” que supone la imagen de Atenea en el parto de Leto 
como una figura primordial: dejar patente el poder ateniense sobre el 
enclave del santuario. Pintor y observador no hacen más que, como 
hoy en día, estar inmersos en una realidad icónica y documental de 
actualidades que no les son ajenas663. 
  
 De esta forma, no se puede pasar por alto el intento de 
protagonismo por parte de Atenas que lleva implícito el control de un 
enclave que constituyó un santuario y centro comercial de gran 
importancia. Ese intento de preponderancia se manifestó en una 
inclusión o intento de cambio del árbol originario del culto de la zona, 
que se puso de manifiesto de forma rotunda en las fuentes escritas e 
indirecta en las iconográficas, que no dejan de ser un reflejo de la vida 
del momento: política, económica y social. De hecho ni el mismo 
Calímaco se pudo resistir a esta nueva “moda”. Si bien el autor 
                                                          
663Si bien es cierto que depende de su nivel social y de la visión del receptor, 
siempre hay una impregnación. 
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(Himnos: IV, 206-214, texto 56) recogía  como Leto se apoyaba en 
una palmera para dar a luz, más adelante (Himnos: IV, 262, texto 211) 
hablaba de como se convirtió en oro el vástago de olivo que asistió a 
su parto. Parece casi como una metáfora de como con el paso del 
tiempo Delos pasó de ser una tierra jonia (palmera) a ateniense (olivo). 
 
Esta disputa llegó hasta tal punto, que significativo resultan las 
palabras del pasaje de Jambo (IV, Disputa del laurel y el olivo, 83-84, 
frag. 194) donde casi en tono de adivinanza pregunta  
 
“¿Cuál es el tronco de árbol que los delios se honran en 
conservar? Éste del olivo que alivió a Leto” 
 
Sin duda los delios debieron quedar impresionados al leer estas 
líneas, puesto que jamás apoyarían una tradición como esta. El tono, 
casi de adivinanza, pone de manifiesto cómo el tema debió de ser casi 
una sorna en la antigüedad, pues jamás los delios, que siempre 
lucharon ante los atenienses por la posesión de la isla, defenderían el 
olivo, símbolo de la otra polis, como aquella del nacimiento de su dios. 
Para Le Roy (1973: 270-271) si esta tradición del olivo está tan 
sumamente viva es porque encontró un buen punto de apoyo en el 
mismo Delos. Realmente, no son escritores delios quienes están 
reconstruyendo estos mitos, sino áticos o con una vinculación muy 
clara con la polis, y se están construyendo a partir de una época en la 
que Delos es ya una colonia ateniense y en la que hubo una gran 
población de la misma, pero no porque los delios o las tradiciones más 
antiguas aceptaran esta nueva inserción en el culto.  
 
El rito en Delos que todavía hoy en día nos resulta misterioso 
de morder un olivo (Calímaco Himnos: IV, 318-325, texto 310), hizo 
que algunos autores identificaran este árbol concreto mencionado 
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como el supuesto árbol pastiche de Leto impuesto por Atenas (Gallet 
de Santerre 1958: 194)664. Para los atenienses el olivo es un árbol 
sagrado, incluso el tronco que queda tras cortar uno. 
 
De hecho Atenas no fue la única polis que intentó cambiar la 
tradición del nacimiento de Apolo. Éfeso también tuvo pretensiones al 
respecto (Estrabón Geografía: XIV, 1, 20, texto 340)665. 
  
Cambiar el árbol del parto de Leto o intentar sustituirlo por el 
representativo de Atenas, el olivo, era poner de manifiesto el poder de 
la polis. Pero la tradición de la palmera era larga, y estos intereses, a 
nivel tradición, tuvieron poco eco. El nacimiento de Apolo dio gran 
importancia a una isla como Delos (o lo justificó), cuyas principales 
riquezas, al igual que otros santuarios, estarían basadas teóricamente 
en la natividad del dios.  Vincular este nacimiento al olivo, el árbol de 
Atenas (o a Éfeso, en otra versión del mito) era una forma de dar 
importancia, bajo excusa religiosa a una zona con claros intereses 
económicos.  
  
El control religioso otorgaba el control político-económico, y 
más si la isla era el centro de comercio de las Cícladas y la zona de 
contacto, en última instancia, entre las rutas de Oriente y Occidente. 
De ahí el gran interés de Atenas por dejar patente su dominio. Las 
purificaciones, la expulsión de los delios, el intento de cambiar la 
                                                          
664
 Para defender esta postura los atenienses tendrían que tener un árbol 
alternativo. No hay nada para apoyar o refutar esta teoría.   
665
 Más tarde Tácito (Anales: III, 61) también recogió esta tradición. Éfeso rendía 
un gran culto a Ártemis, era una manera de justificar un origen noble del culto. 
Fueron múltiples los mitos que de una manera u otra se intentaron dar importancia 
en función de Delos. Zóster como lugar donde se desabrochó Leto el cinturón 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 31, 1, texto 122) o por ejemplo Caluria, 
consagrada a Poseidón, quiso darse importancia diciendo que Leto y Apolo no son 
santuarios suyos porque Poseidón las eligió a ellas en vez de a Delos (Estrabón  
Geografía: VIII, 6, 14, texto 346).  
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tradición de la palmera por el olivo o incluso de introducir de forma 
reiterada elementos áticos en representaciones de Delos, no hace más 
que poner de manifiesto el interés continuo de los atenienses por el 
control de un enclave que fue fundamental en la antigüedad, es una 
forma más de propaganda política. Delos, puerto occidental y puerta de 
Oriente, se convirtió en el escenario donde bajo tinte religioso se libró 
una batalla de control económico bajo el escenario del árbol de culto. 
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6. EL NOMBRE DE LA PALMERA: 
PHOINIX 
 
Phoinix tuvo diferentes acepciones que fueron puestas en 
relación por los investigadores. Es palmera, fenicio, rojo o púrpura, lira 
y el nombre de una persona (Frisk 1970: s. v. “phoenix”). Phoinix es 
una palabra antigua, que aparece en las tablillas del lineal B: po-ni-ke 
(Miller 1971: 59). Quizá determinar qué fue antes, si la palabra o la 
relación entre los términos sea como intentar averiguar que fue antes si 
el huevo o la gallina: ¿Se llamó a los fenicios así por las palmeras o las 
palmeras llevan ese nombre por los fenicios? ¿El nombre del ave fénix 
fue por la longevidad asociada a la palmera o al árbol le fue dado el 
nombre por la creencia en su longevidad parecida a la del pájaro? 
Creer que de todos estos nombres deriva el de la palmera por 
asociaciones históricas o construcciones mitológicas, requeriría buscar 
un nexo común entre el pájaro, los fenicios, el hombre y el instrumento 
musical. Sin embargo, encontrar el nexo de unión entre todos ellos 
resulta más fácil: la palmera. Este árbol tiene una relación clara con 
todos estos elementos de la ecuación. La intención de estas líneas no es 
realizar una disertación etimológica sobre estas cuestiones, que quedan 
muy lejos de este estudio. La idea es ver cómo con el tiempo, y en 
época normalmente tardía, el imaginario griego de la antigüedad 
realizó una construcción simbólica gracias a la cual se asociaron estos 
elementos y ver en qué términos se hizo.  
 
Tan sólo haré una breve mención a la lira mencionado por 
algunos autores antiguos como phoinix. Aparece en Herodoto 
(Historia: IV, 192) y en Aristóteles (Problemas: XIV, 918 b-a). Si 
según Heródoto (Historia: IV, 32-35) era usada en los banquetes de los 
príncipes tracios, Semo nos dice que el nombre viene de la palmera de 
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Delos (Ateneo: XIV, 637 b). Miller (1971: 60-61) es quien señala que 
la antigüedad de la lira-phoinix es un misterio, pero tanto el 
instrumento como el nombre están asociados desde antiguo a Apolo. 
 
AVE FÉNIX 
 
Las cualidades de perennidad de la palmera y todas las 
connotaciones simbólicas que se le fueron dando hicieron que con el 
tiempo se estableciera una relación entre este árbol y el ave fénix.  
 
Autores como Le Roy (1973: 265), tomaron como base la cita 
de Plinio  (Historia Natural: XV, 89, texto 347), en la que decía que 
había visto en Delos la palmera contemporánea al nacimiento del dios 
para justificar la antigüedad de la palmera y el por qué se hizo de este 
árbol, como del ave, una especie de larga vida. Como ya hemos 
comentado, nada tiene que ver con este punto concreto: multitud de 
especies asociadas a acontecimientos divinos o heroicos fueron 
dotados de esta longevidad. Lo excepcional, en este caso, fue la 
perennidad y larga vida que le otorgaron los griegos a la especie de 
palmera en general al margen de ningún acontecimiento divino, cosa 
que no hicieron con ningún otro árbol666.  
 
Esta conexión vino dada, como ya señalaron Hubaux y Leroy 
(1939: 100-125) por el juego de palabras establecido entre los vocablos 
que denominan el árbol y la planta, y estudiada en profundidad por 
Anglada (1983). Son el mismo: phoinix. Pero estas ideas fueron mucho 
más allá de todo esto.  
  
El ave fénix es el pájaro que renace de sus cenizas, se regenera 
continuamente. Según dice Plinio (Historia Natural: XIII, 42, texto 
                                                          
666
 Cf. pp. 485-490. 
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348) cortada la palmera ésta vuelve a salir, e incluso precisa más 
diciéndonos que existen unas palmeras en los alrededores de 
Alejandría que mueren y renacen de sí mismas igual que el fénix, 
creyendo que el ave, y no al revés, toma el nombre de este tipo de 
palmera fabulosa.  
 
Si bien es cierto que estamos ante ideas muy evolucionadas 
dentro del imaginario griego, conviene no olvidar que en Mesopotamia 
la palmera ya aparecía vinculada al árbol de la vida dentro del 
concepto de renacimiento y vida667. Estas ideas evolucionaron dentro 
de la mentalidad griega hasta alcanzar estas cotas fantásticas. 
 
Si la afirmación de Plinio es cierta o no poco importa. Sí lo que 
el mundo grecorromano con el tiempo llegó a construir en torno a estas 
ideas. Son muchos los elementos que vincularon al ave y al árbol. Hay 
autores que van a recoger cómo el pájaro, a los cinco siglos de vida, 
prepara un nido en una encina o en la copa de una palmera donde va 
morir y renacer de nuevo (Ovidio Metamorfosis: XV, 392-410, texto 
349). El mismo vocablo, phoinix, se usa para denominar el color rojo, 
y casi todos los autores destacan el color rojo fuerte o púrpura del 
plumaje del ave (Anglada 1983: 32-33), quizá porque como algunas 
fuentes nos revelan el fénix nuevo nace de la sangre que brota del 
anterior (Horapolo Hieroglyphica: I, 3 y ss). 
 
La tendencia general de los autores antiguos es creer en una 
proveniencia oriental del ave, si bien es cierto que a la hora de 
concretar no se suelen poner de acuerdo, estando la discusión entre por 
ejemplo Arabia (Heródoto Historia: V, 15 y Tácito Anales: 88), la 
India (Arístides Discursos: XLV, 107) o Asiria (Ovidio Metamorfosis: 
XV, 393). Es decir, la tendencia general es creer en un origen Oriental 
                                                          
667
 Cf. Danthine (1937) y Perrot (1937). 
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y exótico del ave fénix, como la palmera dentro del imaginario griego 
de la antigüedad. Además, es un animal fuertemente vinculado al sol, 
como Apolo en época tardía, que cuando va a  morir recoge plantas 
aromáticas para hacer su nido, igual que en Grecia para realizar las 
honras fúnebres y hacer el lecho del cadáver (Anglada 1983: 51). 
Pensemos, por añadidura, que nacer y morir son dos ideas que van 
unidas en el pensamiento griego, llegando incluso a estar prohibidas 
las dos cosas en la isla de Delos668, donde la palmera era el árbol de 
culto. 
 
La tradición de textos relativos al ave fénix es relativamente 
rica, y generó una literatura que llegó hasta el Renacimiento, donde se 
empieza a dudar de su existencia real. Tiene una importancia capital, 
sobre todo en la Edad Media por su asociación al alma y a la 
resurrección, tema que ya recogerá en su filosofía San Agustín. Pascal 
(1904: 10 y ss) añadió otro punto de reflexión sobre el tema entre la 
vinculación que se hizo entre los dos elementos: vio, en el mito del 
renacer el ave fénix, una pervivencia de cosmogonías antiguas donde 
el lodo es el origen de la vida, entendiendo que la humedad es 
traspasada de la palmera al ave.  
 
Como bien señalan Hubaux y Leroy (1939: 103 y ss) igual que 
el fénix, la palmera es un símbolo de longevidad. Pero dado lo 
expuesto habría que hacer una pequeña puntualización: La idea, tal y 
como venimos comentando, es antigua. Ya en Mesopotamia era el 
árbol de la vida. Para los griegos la palmera, igual que el fénix, no sólo 
es símbolo de longevidad, sino que en su pensamiento puede otorgarla, 
como la pareja que vivía en la península de Sinaí y que Estrabón 
                                                          
668
 Cf. pp. 171-207.  
  
 
509
(Geografía: VI, 2, 41) cuenta que gozaban de gran salud y larga vida 
gracias a los palmerales de los que se beneficiaban669: 
 
FENICIOS Y PALMERA 
 
Se ha debatido en múltiples ocasiones si el nombre de fenicio o 
phoinix, vendría de palmera o de púrpura. La asociación con el primer 
término vendría porque, a pesar de no habitar en una zona con un 
clima favorable para el cultivo de esta planta, fueron unos de los 
grandes importadores de ellas. La vinculación con el segundo, porque 
este pueblo era conocido por la importación de telas en este color tan 
difícil de conseguir o porque, como buenos marineros, eran personas 
con la piel curtida por el mar, explicación por la que se inclinan más 
los investigadores (Bérard 1927: 35).  
 
La cuestión en este estudio no es determinar el origen de esta 
etimología, sino la construcción que el imaginario realizó a lo largo del 
tiempo. No sabemos a ciencia cierta si la palmera tuvo una relación o 
no con la etimología de los fenicios, pero terminó vinculándose a este 
pueblo como su topónimo de forma muy clara, a través del mundo 
púnico y plasmándose en su iconografía, aspecto que más nos importa. 
 
 La palmera aparece en multitud de monedas de Grecia, y en 
Asia occidental. También, “es probable que la palmera fuera para los 
helenos el árbol fenicio: le vemos aparecer en las monedas 
cartaginesas de Sicilia, así como en las monedas griegas de Siria” 
(Bérard 1927: 35). Aparece, por tanto en el mundo púnico, heredero 
del fenicio que resurge de sus cenizas, como el ave fénix.  
 
                                                          
669
 Recogido también por Diodoro de Sicilia (Biblioteca Histórica: III, 42, 2). 
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La pregunta aquí es hasta qué punto el mundo púnico realizó 
una construcción basada en lo que el imaginario griego había 
cimentado. Phoinix a fin de cuentas en un nombre griego que 
utilizaron los fenicios en el comercio. Mi intención no es presentar un 
estudio profundo sobre esta materia, sino un ejemplo, a través de las 
cecas hispano-púnicas, e intentar determinar por qué se elige la 
palmera y no otro motivo cualquiera para la representación en estas 
monedas. Unos documentos que, no podemos olvidar, son 
instrumentos oficiales que recogen la imagen o la idea que una élite 
quiere transmitir a una comunidad tanto cercana como lejana670, 
ubicable con precisión y que refleja todo el contexto cultural de aquel 
que lo acuña (García-Bellido y Blazquez 2001: 1-2 y 55). Tiene otra 
característica que nos resulta extremadamente interesante: su reducido 
espacio y el deseo de querer trasmitir un mensaje en él, hace que no 
existan en ella elementos meramente decorativos, todo va a tener valor 
narrativo. El problema es, como señala Chavés Tristán (1993: 303), 
“averiguar hoy qué razones movieron a las cecas en cada momento a 
grabar uno y no otro emblema sobre sus monedas”671.  
 
Los fenicios establecieron, como es conocido, una gran política 
comercial de expansión marítima. Éstos y las colonias situadas en 
occidente acuñaron monedas de gran contenido cultual que tuvieron 
más difusión durante los conflictos bélicos por las necesidades de 
financiar al ejército. En el caso de la Península Ibérica, la primera 
iconografía oficial cartaginesa parece ser que se corresponde a las 
acuñaciones bárcidas de entre el 237 y el 206 a. C. coincidiendo con la 
                                                          
670
 Es un soporte ágil de transmisión de ideas, además de muy codiciado por su 
valor material. 
671
 El problema por tanto es deducir si se alude a cuestiones político-religiosas, 
económicas, si aluden al mito fundacional de la ciudad (por ejemplo la lechuza o la 
rama de olivo de Atenea o topónimos (como la foca de Focea), partiendo de la 
base de que no se produce la ruptura del lenguaje religioso monetal hasta la 
llegada de Filipo y Sila y César (García-Bellido y Blázquez 2001a: 56-57). 
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ocupación de la península, por lo que tuvieron que tener un importante 
papel de aculturación iconográfica (García-Bellido 1991: 41). Todos 
los acontecimientos bélicos que se sucedieron hicieron necesaria una 
gran circulación monetaria para el pago de las tropas, incorporándose a 
la economía monetaria nuevas ciudades púnicas como Malaca, Sexs y 
Baria (Mora Serrano 1993: 70). No voy a realizar una catalogación 
pormenorizada de los ejemplos aparecidos, que son múltiples, y sus 
ejemplos sobradamente conocidos. Remito para ello a las diversas 
publicaciones que han realizado esta labor672. 
 
Resumiendo, la representación de la palmera en estas cecas 
aparece tanto sola como asociada al caballo. Su aparición tanto en 
conjunto como por separado hace pensar que son dos elementos 
relacionados pero con significado por sí mismos, sin una necesaria 
relación causa-efecto. Esto complicaría un poco la interpretación 
tradicional que se ha hecho de ambos temas al referirse a ellos como 
símbolos fundacionales de Cartago. 
 
Todos los mitos fundacionales tienen en común su atribución a 
un héroe, un espacio urbano distinguido por los dioses como sagrado, 
un rito de delimitación o “mundus” y el nacimiento de la ciudad 
contemporáneo a un elemento violento (Wunenburger 2000: 23-24). 
Mitos fundacionales y ciudades dan identidad y justifican a un pueblo, 
unos gobernantes y unas divinidades673. Con el tiempo, “da la 
                                                          
672
 Cf. por ejemplo García-Bellido y Blázquez (2001, 2 vols.); Alfaro (2000: 101-
112). 
673
 En Obulco, las emisiones unciales del siglo II a. C. tienen una cabeza femenina 
en el anverso y arado y espiga enmarcando los nombres de los magistrados en el 
reverso como símbolos de ella, teniendo el arado sentido fundacional (Omos 
Romera 1995: 48). Las monedas en las que en el anverso aparezca Dido y en el 
reverso el caballo sería un símbolo del pueblo y del carácter fundacional que en 
vez de marcado con el arado estaría hecho por el prótomo de caballo, que fue lo 
que marcó su fundación. Diferentes maneras de representar lo mismo. La princesa 
es llamada Elisa en Tiro y Dido en África. Su nombre se encuentra grabado en 
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impresión de que la antigua mitología cósmica ha cedido el paso a un 
mito político y ciudadano en el que la ideología regia y el culto a los 
antepasados ha asumido un papel dominante. Esta mutación reflejaría 
la fragmentación cultural de la Siria/Canaán y el surgir de los estados 
nacionales que tuvo lugar a fines del II milenio a. C.” (Olmo Lete 
1994: 67).  
 
La palmera fue símbolo de territorios. Una moneda de época de 
Trajano y Adriano en la que en el anverso aparece una mujer sentada 
en la base de una palmera y un césar o patricio de pie, acompañada de 
la inscripción “Judea Capta” sirve de símbolo de toma de la ciudad. 
Otras monedas romanas representan cocodrilos y palmeras, como 
símbolos de la conquista de Egipto. Los elementos del paisaje 
representaron la conquista de territorios. Pero, en casos como el de las 
monedas púnicas con representaciones zoomorfas o vegetales, que 
tradicionalmente se han relacionado con la economía particular de cada 
ceca, actualmente se tiende más a ver en ellas una alusión a la 
divinidad correspondiente (Alfaro 1998: 59). Baal, el dios protector del 
mundo cananeo por excelencia, es dios de la vida que muere y resucita 
(Olmo Lete 1994: 67), como el ave fénix, al que también se encuentra 
asociada la palmera. Cartago es la Tiro resucitada: doble simbología de 
identidad. 
  
Contamos con fuentes, aunque sean tardías, que recogen la 
fundación de Cartago. Son varios, pero las más verosímiles, hablan de 
cómo Elisa (luego Dido) huyó de Tiro y fundó Cartago donde encontró 
el símbolo predicho por Juno: una cabeza de caballo, que simbolizaba 
que sería un pueblo guerrero y abundante en recursos (Vigilio Eneida: 
I, 441-446, texto 349). Justino (Epitome de las Historias filípicas de 
                                                                                                                                                               
diversos exvotos de la Cartago púnica, y al ser divinizada se la confunde con 
Astarté o Tanit (Tatli 1978: 50). 
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Pompeyo Trogo: XVIII, 4, 3-6, texto 350), cuenta la historia de 
manera más completa, pero insiste en la misma idea del caballo.   
 
La palmera no se nombra en el mito fundacional de Cartago. 
En cambio sí se insiste en el caballo o el prótomo de caballo, que 
aparece reiteradamente representado en las monedas vinculado en 
ocasiones al árbol. Es un animal que simboliza virilidad y fuerza en la 
guerra, tema muy recurrente en la plástica celtíbera (Domínguez 
Arranz 1993: 173). Resulta difícil precisar si la leyenda inspiró a la 
moneda o ésta la acreditó (Tatli 1978: 53). Seguramente hay 
correlación. Lo que es seguro es que el elemento fundacional de las 
monedas púnicas es el caballo674 y en ningún caso la palmera. 
 
Lo que sí encontramos de manera reiterada en la narración de 
estos dos mitos fundacionales (Virgilio Eneida: I, 441-446, texto 349 y 
Justino Epítome de las Historias filípicas de Pompeyo Trogo: XVIII, 4, 
3-6, texto 350) es una insistencia en vincular Cartago y Tiro, y el 
beneplácito de los dioses con el que cuentan para fundar esta nueva 
ciudad. Fue una relación tremendamente explícita. Heródoto (Historia: 
III, 19, trad. C. Salvador, texto 351) cuenta cómo cuando Cambises 
dio la orden a su fuerza naval de zarpar contra Cartago, los fenicios se 
negaron “alegando que estaban ligados a ellos por solemnes 
juramentos y que obrarían sacrílegamente si entraban en guerra con sus 
propios descendientes”. 
 
Cartago tuvo una amistad constante y una dependencia de su 
madre patria Tiro (Tatli 1978: 51). Siempre se consideraron originarios 
de allí. Los fenicios llamaban a su patria Canaán y a ellos mismos 
sidonios. El nombre de fenicia viene del griego, que algunos griegos lo 
                                                          
674
 Autores como Muller (1860: 115) plantearon que estas monedas estarían 
copiando el emblema de la ciudad griega de Siracusa, pero como Marto (1993: 20) 
creo que es más probable que tenga que ver con el mito fundacional de Cartago. 
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hacen derivar del egipcio (Warmington 1961: 18). No es un nombre 
tardío: aparece en Homero y es recogido en diferentes autores como 
Heródoto (Historia: III, 5). 
 
Nos movemos en un ámbito crono-espacial de continuo 
contacto de culturas: la llamada Koiné  Mediterránea, un momento en 
el que no podemos analizar los motivos iconográficos aislados de otras 
culturas675. Los cartagineses instalados en Sicilia iniciaron a finales del 
siglo V a. C. sus primeras emisiones bajo influencia de las cecas 
griegas de la zona oriental de la isla, y de ahí extenderán sus 
acuñaciones al resto de territorios que llegarán a dominar (Marot 1993: 
12).  Estas primeras emisiones, hechas para pagar a los mercenarios en 
la lucha contra Dionisio (410-390 a. C.) se acuñaron en plata y con 
epigrafía púnica, pero al estilo y con el peso griego (Marot 1993: 13). 
En estas monedas que circulaban por el Mediterráneo abundaban las 
palmeras, y el uso de topónimos era habitual676. 
 
En el caso de Hispania, uno de los primeros usos de la moneda 
fue el intercambio económico entre Gades y Ampurias. Para que este 
intercambio pudiera llevarse a cabo, era necesario que entre ambas 
culturas existiera un mínimo de entendimiento, un lenguaje interétnico 
o una imagen que fuera comprensible para los dos pueblos en el que se 
destacara la identidad del centro emisor (Olmos Romera 1995: 45-46). 
                                                          
675
 Olmos Romera (1995: 43-45) hace un buen análisis de esta cuestión en torno a 
la patera de Tivissa y su relación con un tetradracma sículo-púnico de Panormo 
(370-360 a. C.). 
676
 Los ejemplos son múltiples. Un tetradracma de Éfeso del 375-300 a. C. (Kraay 
y Hirmer 1966: 357, pl. 179, l. 600) tiene en el anverso una abeja (símbolo de 
Ártemis) y en el reverso un ciervo que gira la cabeza para mirar una palmera con 
frutos e inscripción. No es una iconografía innovadora, recoge una larga tradición 
oriental, la del animal que se gira para comer del árbol, que se propagó por todo el 
Mediterráneo. Aparecerá en ejemplos de arte Ibérico como la Estela de Osuna. Cf. 
Chapa (1985, 1986A, y 1986B); Olmos (1992B; 1996; 2000-2001: 353-378); Ruiz 
Rodríguez  y Molinos (1995).  
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Esta situación nos enmarcaría en el fenómeno, muy frecuente, de la 
interpretatio.  
 
Dentro de las cecas hay que hacer una diferenciación. Las 
ciudades fenicias y púnicas, que habían estado asentadas anteriormente 
en la Península y habían tenido contacto con la cultura griega, 
adoptaron una iconografía más clásica con contenido cultual fenicio677. 
Las cecas andaluzas estuvieron más unidas al mundo púnico-africano 
de los siglos III-I a. C., que a nivel iconográfico se pone de manifiesto 
por la preferencia por representaciones simbólicas y un aniconismo 
(García-Bellido 1991: 40-41). Por este motivo las representaciones 
antropomorfas van a estar en general muy helenizadas por falta de una 
tradición icónica propia (Alfaro 1998: 59) y el mundo feno-púnico va a 
reelaborar cultualmente temas griegos, orientales y romanos (Marot 
1993: 19). 
 
Si analizamos los anversos de las monedas donde aparecen 
palmeras, vemos que siguen normalmente parámetros parecidos. En la 
mayoría de los casos la figura femenina ha sido interpretada como 
Tanit, la equivalente a Astarté y de cuya presencia hay un eco en el 
mito fundacional678. En el caso de las masculinas, donde el tema de la 
                                                          
677
 Heracles-Melkart en Gades, Sexi y Albera. 
678
 Astarté en Oriente era la diosa protectora de la realeza. Los reyes proclamaban 
en los epígrafes antes que ninguna otra cosa el ser sacerdotes de la diosa (Marín 
Ceballos 1999: 68). Marín Ceballos (1999: 68) señala también cómo es 
dominadora de la vida, el amor y la fecundidad, pero también diosa guerrera y 
cazadora, protectora de la navegación. También el eco de su presencia en el relato 
de la fundación de Cartago: en Chipre Dido hace raptar a 80 jóvenes que habían 
ejercido la prostitución sagrada y ofrece su virginidad a Venus-Astarté, cuyo culto 
está documentado en la isla. Su asociación en el mundo púnico es Tanit, diosa 
venerada como guerrera o protectora de los soldados (Manfredi 1990: 44). Para 
Villaronga la representada sería Atenea, con el casco galeado, pero García-Bellido 
(1991: 449) señala que es Tanit guerrera, imagen que tuvo un arraigo tan profundo 
que “no podemos por menos de suponer la suplantación de una divinidad armada 
indígena de carácter mayor y con una extensión muy amplia”, tema que justifica 
con imágenes de Tanit asociadas a armas, como la Estela de El-hofra. También 
han aparecido imágenes que se han interpretado como Tanit o como Ceres, en las 
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guerra está siempre presente (Domínguez Arranz 1993: 173), ha 
habido divergencias. Las cabezas sin atributos han sido interpretadas 
por algunos como Melkart (Alfaro 1998: 78).  Otros autores han 
querido ver una ideología política muy precisa: al asentarse en la 
Península la familia Bárcida, quisieron crear en ella un reino 
independiente de Cartago, eligiendo temas africanos y nacionalistas 
(García-Bellido 1991: 42). Amilcal, o “el que protege Melkart”, 
desembarca e inicia la conquista de la Península en el 237 a. C. 
Asdrúbal, o “aquel que ayuda a Baal” funda Cartagonova sobre la 
mastía indígena y firma un tratado con Roma que sitúa en el Ebro el 
límite de su influencia. Aníbal, o “gracia de Baal”, dirige la Segunda 
Guerra Púnica (218- 202 a. C.). Los Bárcidas van a intentar entroncar 
con un pasado mítico que justifique su gobierno.  
 
En toda esta ida y venida hay varias ideas principales: Fenicio 
era conocido ya como phoinix, las relaciones entre griegos y fenicio-
púnicos eran muy marcadas y había un deseo expreso de los púnicos 
de entroncar con su pasado fenicio. La palmera en las cecas púnicas no 
es más que un topónimo que les entroncaba con sus raíces, a las que se 
sintieron fuertemente vinculados, en una época en la que las relaciones 
comerciales ya les habían permitido asociar el nombre que los griegos 
les habían asignado como pueblo. Una influencia griega que se 
materializó en el símbolo de esta población. 
 
Parece, además, que el fundador mítico de Fenicia fue Fénix, 
quien parece que partió por orden de su padre, Agénor, a buscar a su 
hermana Europa y le fue prohibido volver sin ella. Al no encontrarla, 
                                                                                                                                                               
que la diosa aparece con una corona de espigas, de influencia romana (Sambon: 
1903). Cobra sentido en zonas como Sicilia, donde abundan las imágenes de 
Deméter que nos hablan de un antiguo culto a esta diosa. Curiosamente fue la 
diosa principal de santuarios como el de Gadir, gran centro portuario, hasta su 
suplantación por Herakles-Melkart, como en el caso de Delos entre la Pre-Ártemis 
y Apolo.  
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se estableció en Fenicia (Apolodoro Biblioteca: II, 1, 4; III, 1, 1, texto 
352). 
 
Phoinix o Phoenix es el fundador mítico de Fenicia que, una 
vez más, en griego es palmera. En medio de la ciudad, donde la 
leyenda situaba la muerte de Dido, fueron erigidas varias estatuas: 
Belus, ancestro de la raza; Agenor “ogullo de su nación” y “la de aquel 
que durante mucho tiempo dio su nombre al país: Fénix” (Silius 
Italicus La Guerra Púnica: I, 7-8). Está vinculado a la estirpe de Dido, 
que fue venerada como diosa y a veces confundida con Tanit.  
 
Miller (1971: 62.-64) hace una interesante apreciación sobre 
este antiguo nombre, que aparece relacionado en la Ilíada con la areté 
y Aquiles. La palmera también es un árbol de areté: es comparado a la 
victoria por el crecer simétrico de sus hojas (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 B-C, texto 177) y al atleta que no se doblega ante 
nada (Plutarco Charlas de Sobremesa  724 E-F, texto 330)679.  
 
Al margen de todas estas apreciaciones, que son el hilo 
conductor de muchos siglos de historia que se escapan de este estudio, 
hay una idea principal: Fénix es el fundador mítico de Fenicia, nombre 
que equivale a palmera. Los púnicos, bajo el auspicio de los bárcidas y 
la influencia griega en sus cecas, eligieron como símbolo aquel bajo el 
que habían sido denominados. Poco importa, en este caso, si el nombre 
fue anterior o posterior. Fue griego y a sus raíces fenicias y a Fénix se 
le quiso entroncar el mundo púnico, para los que eligieron el topónimo 
que justificaba su antigüedad: una palmera y por influencia griega. La 
palmera ya es un símbolo muy extendido en el Mediterráneo, con 
connotaciones muy positivas de vida y de victoria, de perennidad y 
                                                          
679
 Cf. pp. 433-443 y 485-490. 
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permanencia. Es un árbol afortunado, el mejor para designar a este 
nuevo pueblo y la imagen que querían dar de ellos mismos.  
  
PALMERA, SANGRE Y MUERTE 
 
Vidal-Naquel decía en un artículo publicado hace unos años 
(1992: 93-118), y reiterándose años después (2002: 57-80), que “no 
pretendo, con estos breves comentarios, tratar el conjunto de 
problemas del sentido iconográfico de la palmera; eso requeriría otro 
estudio (...)”. Lo hacía a colación del famoso vaso de Exequias del 
suicidio de Áyax del Museo de Boulogne-sur-Mer (fig. 1)680.  
 
Dos epopeyas perdidas, la Etiópida y la Pequeña Ilíada 
(Sophocle II Ajax-Oedipe Roi- Éclectre: 1985, 3-6, Ed. Les Belles 
Lettres) cuentan, cómo después de la muerte de Aquiles los griegos 
tuvieron que decidir quién se quedaba con sus armas, forjadas 
personalmente por el mismo Hefesto, dándoselas finalmente Odiseo.   
 
El héroe, se siente ultrajado e injustamente tratado, y tal y 
cómo cuenta Sófocles en su tragedia del mismo nombre, cayó en la 
locura y decidió matar a todas las tropas de Ulises, quienes fueron 
protegidas por la mismísima Atenea. Áyax creyó que había matado a 
                                                          
680
 Este vaso ha sido ampliamente reproducido. Los autores que quizá han hecho 
más mención simbólica a la palmera han sido Torr (1894: 68-69); Moore (1980: 
417-434); Effenterre (1961: II, 553-568); Somville (1981: 744- 752); Vidal-
Naquet (2002: 73); Torelli (2002: 147, fig. 24). Cf. También Beazley (ABV 1956: 
145.18; Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40); Valavanis y Kourkoumelis 
(1996: 46); Papers on the Amasis Painter and his World (1987: 32, Fig. 4); Rizzo 
(1988: 16, Fig. 7); Kurtz (1989: Pl. 7 A); Carpenter (1991: Fig. 332 A); Shapiro 
(1994: 152, Fig. 107 A); Buxton (1996: Pl. 19 A); Angiolillo (1997: 129, Fig. 72 
A); Grmek y Gourevitch (1998: 139, Fig. 97); Wunsche (1998: 129, Fig. 188 A); 
Hedreen (2001: Fig. 27 A); Stansbury-O'Donnell (1999: 177, Fig. 75 A); 
Boardman (2001: 63, Fig. 82); Latacz (2008: 393-394, n. 137) y Mackay (2010: 
Pls. 58-59, Charts. 1.4, 1.5, 2.2, 3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). 
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todos los átridas, cuando realmente sus víctimas habían sido ganado. 
Había sido engañado por la diosa en persona.  
  
 
En el ánfora ática de figuras negras de Boulogne-sur-mer 
datada de hacia el 540 a.C.681 Exequias no elige para la representación 
el momento mismo del suicidio, sino el inmediatamente anterior, como 
es costumbre entre los griegos de la época (fig. 1). Es el momento de 
máxima tensión. En el centro, Áyax, de cuclillas, prepara la espada en 
un montículo. Es la espada sobre la que se va arrojar. Él es un héroe, 
no puede matarse empuñando él mismo el arma. Mira directamente el 
montículo y la punta de la espada.  
  
A la derecha ha depositado sus armas. Su escudo, de frente, 
está decorado con una gorgona y una cabeza de pantera. Ambas nos 
miran, nos introducen en la acción. La gorgona además, con sus ojos 
fijos en nosotros, actúa con carácter apotropaico. El casco se sitúa 
encima. El hueco de los ojos “mira” la escena. Su “mirada”, vacía 
como la de la muerte, se dirige exactamente a la punta del montículo, 
al principio de la empuñadura. Las lanzas, en diagonal, se apoyan 
también en él. 
  
                                                          
681
 Este vaso ha sido ampliamente reproducido. Los autores que quizá han hecho 
más mención simbólica a la palmera han sido Torr (1894: 68-69); Moore (1980: 
417-434); Effenterre (1961: II, 553-568); Somville (1981: 744- 752); Vidal-
Naquet (2002: 73); Torelli (2002: 147, fig. 24). Cf. También Beazley (ABV 1956: 
145.18; Paralipomena: 60 y Addenda 1989: 40); Valavanis y Kourkoumelis 
(1996: 46); Papers on the Amasis Painter and his World (1987: 32, Fig. 4); Rizzo 
(1988: 16, Fig. 7); Kurtz (1989: Pl. 7 A); Carpenter (1991: Fig. 332 A); Shapiro 
(1994: 152, Fig. 107 A); Buxton (1996: Pl. 19 A); Angiolillo (1997: 129, Fig. 72 
A); Grmek y Gourevitch (1998: 139, Fig. 97); Wunsche (1998: 129, Fig. 188 A); 
Hedreen (2001: Fig. 27 A); Stansbury-O'Donnell (1999: 177, Fig. 75 A); 
Boardman (2001: 63, Fig. 82); Latacz (2008: 393-394, n. 137) y Mackay (2010: 
Pls. 58-59, Charts. 1.4, 1.5, 2.2, 3.5, 4.2, 5.2, 6.2, 6.3, 8.1, A, B). 
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Detrás de Áyax está la palmera. Es un vaso muy pensado, por 
lo que no cabe interpretarlo como un mero ornamento del paisaje. 
Ningún autor lo ha visto así, sino que cada uno ha dado su visión. Es 
cierto que puede acentuar el sentimiento de soledad (Moore 1980: 432 
y Torelli 2002: 147): para los griegos la palmera era un árbol solitario 
(Grecia no contaba con grandes palmerales) y Áyax se siente 
abandonado: Quizá su intromisión en la escena se deba a la confusión 
de nombres entre los significados de phoinix, palmera y rojo, (Vidal-
Naquet 2002: 70 n. 53), por lo significativo del momento682.  Dudoso 
que,  como plantea Effenterre, (1961-II: 553-568), se deba a un 
epónimo del héroe de los fenicios, nada tiene que ver con ellos. Cierto 
que la palmera se convirtió en un símbolo de agon y dominación (Torr 
1894: 68-69). 
 
Las diagonales de la composición, muy medidas por la posición 
de los diferentes objetos y miradas, centran y equilibran la escena.  
Ningún elemento de este vaso, como caracteriza a Exequias, se ha 
dejado al azar. Existe lo que Somville llamó un “equilibrio de 
tensiones adversas” (1981: 747 y ss): todos los elementos, las curvas 
entre la parte alta del casco y la cima de la palmera, tienen una función 
tectónica. Contrabalancean la imagen y restan el componente agresivo 
de los preparativos del suicidio. El efecto conseguido es perfecto: no 
hay sentimiento de agresividad, se ha dulcificado y existe una aparente 
calma en la escena. “Tendiendo a romperse, pero tendiendo a instaurar 
el más perfecto trampantojo de serenidad y equilibrio, esta traza puesta 
en relación con el sentido global de la fábula trágica que evoca es 
igualmente y como por efecto de un espejo, en situación de paradoja o 
                                                          
682
 Phoinix también es rojo y púrpura. Fue asociado a los textiles rojos importados 
por los fenicios. Cf. pp. 509-518. También Casson (1913: 328 y ss); Astour (1965: 
348-34 y 1965b: 146-147); Bérard (1927: 35 y ss);  Speiser (1936: 121  y ss); 
Miller (1971: 64 y ss). 
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ruptura” (...) “podríamos con respecto a esto  evocar el principio de ut 
pictura poesis”  (Somville 1981: 750-752).  
 
Las armas del héroe son cruciales en su propia historia683. 
Tanto, que Wilamowitz-Moellendorff (1884: 244 y ss) planteó que fue 
un héroe eolio cuyo padre, Telamón, jamás existió. Ese nombre 
común, telamon, se trasformó en propio y designaba el budrier del que 
colgaba. El escudo, en el que insiste la Ilíada, está influenciado por su 
fisionomía moral y su carácter: grande, pero no está forrado en plata ni 
tiene incrustaciones como otros. Es como una torre (Girard 1905: 3-4). 
Con el tiempo, télamon tendrá una curiosa acepción. Vitrubio (Diez 
libros de la arquitectura: VI, 10, 6) dirá que los romanos llamaban 
telamones a las figuras masculinas que sirven de soporte 
arquitectónico en los edificios. Añade, que si para atlante existe una 
leyenda que explique el nombre, no es el caso de télamon. Pero 
télamon significa pilar animado (Girard 1905: 4 y ss)684. 
 
La tragedia de las armas no escapa del vaso. Es la disputa por 
la posesión de las de Aquiles lo que da origen al suicidio de Áyax. Las 
suyas tienen un gran protagonismo. A este dramatismo se añade que el 
héroe va a suicidarse con la espada de Héctor, el peor enemigo de los 
                                                          
683
 También en el tema de la disputa de las armas de Aquiles. Una tradición nos 
dice que Ulises se las dio a Neptólemo, pero otra que el héroe las perdió en su 
último naufragio y que el mar las depositó en su tumba en Troya (Pausanias 
Descripción de Grecia: I, 35), Filóstrato Heroico: XIII, 6-7). El escudo de Ayax 
llegó a Gades donde se exponía en el templo de los dos Heracles (Filóstrato Vida 
de Apolonio de Tiana: V, 5).  
684
 Girard (1905: 1-75) hace un interesante estudio sobre este origen y cuestión que 
queda muy lejos de estas líneas. Tan sólo nos interesa resaltar la importancia de las 
armas relacionadas ya no con el guerrero en general, sino con Áyax en particular. 
Este autor lo relaciona con cultos de origen micénico y diversos cultos a la piedra, 
como por ejemplo las hermas.  
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griegos y que murió por las armas de Aquiles (Sófocles Áyax: 655-665, 
texto 354)685. 
 
Con una imagen cuidada hasta el mínimo detalle, no podemos 
encontrarnos ante una palmera que rellena un paisaje como algunos 
investigadores han apuntado (Moore: 1980: 432). Es una palmera que 
cierra la escena del suicidio de Áyax, una palmera mustia. Era el 
símbolo de Apolo, el mismo dios que defendió a los troyanos, 
perdedores de la guerra de Troya a cuyo fin el héroe se iba a suicidar, y 
a causa de una “perversidad” de los mismos. Una palmera que se 
convirtió en símbolo de victoria, pero también de derrota. Qué mejor 
árbol que éste para situarnos en esta escena.  
 
La sangre está unida al ciclo de Áyax, a la muerte y a la guerra. 
Una leyenda (Filóstrato Heroico: II, 3) cuenta como de la sangre del 
héroe nació una flor de color sombrío y púrpura que tenía en los 
pétalos escrito αί que algunos interpretan como las primeras letras del 
nombre de Áyax o como el grito de dolor por la muerte del héroe 
(Vellay 1957: 275-276)686. Aunque escrita un siglo después, la obra de 
                                                          
685
 Áyax se purifica antes de suicidarse (Sófocles Áyax: 655-665, texto 354). Será 
un héroe muy utilizado en la emblemática humanística. Este intercambio de armas 
concreto y la moraleja de que los regalos de los enemigos no son buenos regalos, 
recogido por Sófocles (Áyax: 655-665, texto 354) y (Emblemas: CLXVII, texto 
355) con una imagen en la que Héctor y el héroe se intercambian la espada y el 
tahalí, con el que luego sería arrastrado por Aquiles una vez muerto. El tema de 
Áyax fue tratado con reiteración por Alciato, quien a propósito del tema de sus 
armas titula su Emblema XXVIII (texto 357 y fig. 88) “Tarde o Temprano 
prevalece la justicia”, donde recoge la leyenda que las armas de Aquiles que le 
fueron dadas injustamente a Héctor fueron arrastradas a su tumba. El cristinismo 
moralizó esta historia de Áyax, pues Diego López (1615: 156, texto 174) lo 
interpretará como que aunque la justicia de los hombres a veces no esté bien 
hecha, por encima de la de ellos está la de Dios. Esta afrenta contra la justicia de 
Áyax también fue tratada en el Emblema XLVIII (texto 158 y fig 89 donde la 
Virtud se arranca los cabellos de rabia sobre la tumba del héroe por la “victoria 
conseguida por el engaño” o “la espada del loco” (Emblema CLXXV) (fig. 90). 
686
 Existen dos versiones de la leyenda: una que surgió de la sangre que salió del 
héroe, y otra su tumba. Cf. Vellay (1957: 275-276). Pausanias (Descripción de 
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Sófocles está llena de sangre, de rojo, de púrpura. Presagia lo trágico 
de su muerte. Teseo para ir a Creta llevaba un velo escarlata. Los 
espartanos tenían en un primer momento prohibido teñir la lana, pero 
luego teñían de púrpura sus vestidos de guerra para que las manchas de 
sangre fueran menos visibles (Bousquet 1984: 159). Y es con sangre, 
la de la conchinilla de Kerma, con la que nos cuenta Pausanias 
(Descripción de Grecia: X, 133) que se tintaba la lana. En esta obra 
tan medida, en una cultura donde la imagen tiene tanta importancia 
como la palabra (Siebert 1986: 6), púrpura y palmera son una. Y 
phonix son dos palabras en una.  
 
El sentimiento de soledad y la sangre son dos vocablos que 
Sófocles reitera continuamente. Áyax se suicida “sólo aquí, 
ensangrentado, sin el baluarte de sus amigos” (Sófocles Áyax: 910-911, 
trad. C. Miralles). Tecmesa  oculta el cuerpo porque “nadie, por amigo 
suyo que fuese, soportaría verse así, exhalando por la nariz, 
desprendiendo de la herida criminal, la negra sangre de su suicidio” 
(Sófocles Ayáx: 912-915, trad. C. Miralles). De hecho, En el Paul 
Getty Museum (Malibu) (fig. 91) se conserva una imagen, en el 
interior de una copa de figuras rojas datada de entre el 500 y el 450 a. 
C. y atribuida al Pintor de Brygos (Beazley Paraliponema: 367.1bis), 
de Tecmesa cubriendo el cadáver de Áyax con la espada todavía 
clavada687. Nadie debía verle así. Las menciones sanguinolentas son 
abundantes: la espada chorreante, la sangre de Teucro.  
 
El momento del suicidio de Áyax de divide en cuatro partes: 
                                                                                                                                                               
Grecia: I, 35) dice que sería una flor blanca y rojiza parecida al lis y que llevaría 
en sus pétalos las mismas letras que el jacinto. 
687
 Beazley (Paralipomena: 367.1bis y Addenda 1989:224); CVA Malibu, J. Paul 
Getty Museum (8, 33-35, Fig..13, Pls. 1695-1697); Boardman (1975: Fig. 246, I y 
2001: 243, Fig.268, I); LIMC s. v. “Aias I” 72,  83, y 140 (I,A,B); Schefold, y 
Jung (1989: 261, Fig.238, I); Laser (1987: 181, Fig. 59B B)¸ Robertson (1992: 95, 
Fig.88,I); Wunsche (1998: 133, Fig.194, I). 
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1. La disputa por las armas del héroe. 
2. Su locura y vuelta a la realidad 
3. Preparación y suicidio 
4. Encuentro del cadáver y disputa por su entierro. 
 
En todas estas partes se pone de manifiesto la heroicidad de 
Áyax y la injusticia de la disputa de sus armas. La sangre sirve no sólo 
para ambientar la muerte del héroe, sino para salvarlo de un 
enterramiento indigno, por el que su alma vagaría eternamente. 
Cuando Teucro reclama el cadáver de su padre, Agamenón le acusa de 
que “que cuando hablas, no te comprendo: no entiendo la lengua de los 
bárbaros” (Sófocles Áyax: 1262: 1264), pero Teucro es hijo de una 
reina de sangre, él es hijo por partida doble de sangre, una sangre que 
yace tirada por tierra (Sófocles Áyax: 1266 y ss). 
 
La palmera, en el vaso de Exequias, juega un papel léxico y 
simbólico. Sangre, rojo y palmera no están separados de la visión de 
esta imagen. Tampoco el sentimiento de soledad que inspiraba en el 
mundo griego la visión de la palmera, tan contrario al de los grandes 
palmerales de Asia. El símbolo de Apolo Delio en la tierra de Troya, 
donde se suicidó, dios al que invoca en su muerte, y bajo esta 
advocación, en la obra de Sófocles (Áyax: 701-705). 
 
No es el único vaso en el que encontramos una asociación entre 
muerte y palmera. La hidria Vivenzo (figs. 5-6) presenta una visión 
muy trágica de esta idea688. Está datada de entre el 500 y el 450 a. C. y 
                                                          
688
 Museo de Nápoles M 1480, del Pintor de Cleofrades (Beazley ARV 1963: 189 y 
1632; Paralip.: 341); LIMC (s. v. “Astyanax I” 19; “Aias II” 44; “Aineias” 89; 
“Aithra” I 67; “Andromache” I 47, “Ilioupersis” 11). Sobre este vaso hay una 
amplia bibliografía publicada. Cf. por ejemplo Lissarrague y Thelamon (1983: 27); 
Ducrey (1985: 245), Hurwit (1985: 341, 351), Shapiro (1994: 166); Boardman 
(2001: 88); Torelli (2002: 147, fig. 25).  
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se presenta una escena muy sangrienta de la Iliupersis, el momento 
cumbre de la toma de Troya. Eneas, Anquises y Ascanio huyen de la 
ciudad. Áyax está a punto de coger a Casandra ante el altar y la estatua 
de Atenea. En la parte que más nos interesa del vaso, Astianax yace 
muerto en las rodillas de Príamo689, que se cubre la cabeza para 
protegerse del golpe mortal que le va a asestar Neptólemo. Su cuerpo y 
el de su hijo muerto, su linaje acabado igual que el de su ciudad, están 
llenos de sangre. Está sentado al lado de una palmera que se inclina, 
que tiene el tronco torcido y las ramas caídas. Es una palmera enferma. 
En un oltos del Museo Paul Getty la muerte de Príamo también va a 
suceder al lado de una palmera. En este caso el rey está sentado encima 
del altar. Wiencke (1954: 303) y Hurwit (1981-1982: 193-199) 
señalaron cómo la naturaleza lamentaba la caída de Troya. Claesen 
(1938: 90-91) que simbolizaba como Apolo daba la espalda a los 
troyanos en el último momento. Otros autores (Gardner 1894: 174-
175) que la unión al trípode podía sugerir que esta muerte ocurrió en el 
santuario de Apolo. Miller (1971: 13) que está en relación con la 
violación de Casandra. Hedreen (2001: 67) no entiende por qué este 
árbol y no otro es el elegido por el pintor para expresar el pesar por la 
caída de Troya; y Torelli (2002: 147) señala como que el pintor, en 
plena ambientación de la guerra troyana, quiso subrayar el ambiente 
oriental.. La palmera en esta imagen no sólo enfatiza la idea de sangre, 
o el paraje lejano de las tierras griegas, sino de caída de una ciudad que 
se encontraba bajo la protección de Apolo. La caída de la ciudad se 
                                                          
689
 Moret (1975: 45) señala como en la cerámica ática la versión preferida de este 
momento es la muerte simultánea de Príamo y Astianax en dos versiones: 
Neptólemo usa al niño para agredir al anciano, o muy pronto empezaron a utilizar 
la versión, atestada en el frontón de Corfú y en los relieves de bronce de Olimpia, 
del guerrero con la espada o la lanza. En cambio, en la Gran Grecia, la muerte de 
Astíanax no se representó. Sobre este vaso hay una amplia bibliografía publicada. 
Cf. por ejemplo Lissarrague y Thelamon (1983: 27); Ducrey (1985: 245), Hurwit 
(1985: 351), Shapiro (1994: 166); Boardman (2001: 88). 
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simboliza por el árbol enfermo690, que siente el dolor de la misma, 
igual que la palmera del Erecteion, que se apagó cuando Sila entró en 
Atenas en el 86 a. C.691, o la de Eurimedón, que fue usada como aviso 
para la Expedición contra Sicilia692. La palmera se resiente por los 
dolores del hombre y de la polis. Es muerte, es sangre. 
 
Esa expresión de dolor simbolizada por el árbol que enferma 
aparece reflejada también en la lúnula de Samos, donde se representa 
uno de los trabajos de Hércules: la muerte de Gerión (fig. 92). La 
palmera aparece con frecuencia asociada a las escenas de los trabajos 
de Hércules. Es el árbol exótico, reflejo también de parajes lejanos. Si 
Apolo Delio tuvo un carácter  “federativo” con respecto a las polis del 
Egeo, en las que los atenienses preferían no adentrarse por considerar 
Samos casi como las columnas de Heracles (Heródoto Historia: VIII, 
132, 3, texto 120)693, Hércules fue el dios que viajó hacia los confines 
del mundo y marcó los límites del mundo civilizado hacia occidente694. 
Estuvo unido a animales exóticos, como el león, y a árboles 
excepcionales en su iconografía: la palmera. 
 
De todos sus trabajos, este es el más largo. Fue más allá de las 
columnas de Hércules a dónde el héroe tuvo que ir para luchar contra 
Gerión, un gigante de tres cabezas cuya muerte aparece representada 
en esta ofrenda a Hera realizada en el santuario de Samos (siglo VII a. 
C.)  La escena se representa en toda su crueldad. Eurtión, el pastor, 
yace muerto en el suelo con una flecha en el ojo, al igual que Ortro, el 
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 Diversas enfermedades de palmeras que afectan al tronco dan como resultado el 
aspecto que presenta la palmera de la Hidria Vivenzo: las ramas caídas, la caída de 
la parte alta del tronco. Muchas de ellas son mortales y no tienen solución Cf. por 
ejemplo Munier (1975). Evidentemente los griegos tuvieron que conocer la muerte 
de diversas palmeras.  
691
 Cf. pp. 449-453. 
692
 Cf. pp. 443-449. 
693
 Cf. pp. 353-368. Véase la relación que establecieron los griegos entre las 
columnas de Heracles occidentales y las orientales y la iconografía de la palmera. 
694
 Cf. Sánchez y Aznar (2007: 186-187).  
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perro guardián. Uno de los cuerpos de Gerión ya ha muerto. En otro el 
héroe hunde la cabeza en la garganta mientras sujeta el penacho del 
casco del tercero. Es un movimiento de lucha con armas que permite 
sacar el arma clavada en un cuerpo de manera más rápida utilizando la 
fuerza del brazo contrario para hacer palanca. La lucha se ha 
representado con el mayor realismo posible.  
 
El padre de Gerión, Crisaor, es hijo de Posidón y Medusa. Nace 
de la sangre de la cabeza de la gorgona una vez que Perseo la ha 
matado. El vergel de vegetación que se imaginaron los griegos en este 
fin del mundo aparece reflejado en la lúnula. Una naturaleza viva y 
muerta. Los árboles son entes con identidad propia en el mundo 
griego, están habitados por un numen. La palmera es el árbol de la 
vida, pero también simboliza la muerte. De hecho en esta isla con tanta 
relación con el mundo egipcio y en época temprana el otro árbol 
representado en la lúnula que se troncha es un loto: el árbol de la vida 
para casi todos los pueblos del Mediterráneo, a pesar de ser el del 
olvido para los griegos. La mezcla de elementos queda patente en esta 
pieza.  Son dos alientos que inhalan y se exhalan vida. Gerión 
pertenece a una estirpe que nació de la sangre, que está unida a la 
tierra. A través del árbol de la vida, simboliza su muerte. Por la sangre 
vino y por la sangre se fue.   
 
La sangre es lo que identifica a la persona. Teucro en la 
tragedia de Sófocles hace mención continua a su sangre real para 
reclamar el cuerpo muerto de su padre. Es por la herencia de sangre 
que los atenienses reclaman la ciudadanía. Sangre pura o impura, nacer 
de una o de otra, configuraba antiguamente el futuro de una persona. 
Su nacimiento de una estirpe o de su sangre le permitía ser una cosa u 
otra. Por ella llegaba y por muertes trágicas como las de estos 
personajes la abandonaban.  
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Es el cúlmen de todo un pensamiento que ha ido evolucionando 
a lo largo de siglos en el Mediterráneo y que Grecia codifica de manera 
tremendamente eficaz. En Mesopotamia los árboles eran portadores de 
la intención de los dioses. Así, uno de los más importantes tratados 
acadios sobre presagios, dedica un capítulo entero a la palmera con 
ideas como “cuando (las hojas) de la palmera se vuelvan amarillas, la 
gente se sentirá mal” o “cuando la palmera crece con dos cimas, 
reinará la peste y la plaga en el país” (Böck 2005: 39)695. 
 
Vida y muerte están unidas en el pensamiento griego. La 
palmera es el árbol de la vida, de la eterna perennidad, pero también el 
que mejor recogía las ideas de muerte trágica. Nada más terrible que la 
muerte del árbol que nunca debe perecer, que se regenera 
continuamente. La lúnula es de la misma época en la que el Himno 
Homérico a Delos ya está compuesto. Pertenece a Samos, quien muy 
pronto se adhirió a la liga jonia. Al igual que Delos, sufrieron la tiranía 
de Pisístrato, el primero que realizó la purificación de la isla sagrada 
de Apolo. Fue tomada por los persas, participó en la liberación Jonia y 
se unió a la Liga de Delos. Fue una de las islas que los atenienses 
dominaron a través de Delos. Curiosamente, de forma temprana, 
encontramos en esta pieza una iconografía en la que el árbol de la vida 
mesopotámico es el árbol que simboliza muerte. La prueba en bronce 
de que las ideas que se fueron creando sobre este excepcional árbol en 
Asia Occidental pronto se fueron fraguando en el imaginario griego de 
la antigüedad hasta dotarle de las connotaciones excepcionales que 
hemos ido mencionando y de lo que a todo se llegó con ella.    
 
 
 
                                                          
695
 La traducción es de Nötscher (1930: 84-85, 102-103). 
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1. CONCLUSIONES 
 
La novedad de esta tesis doctoral radica en afirmar la vía de 
entrada de la iconografía de la palmera en el mundo griego. En este 
trabajo se demuestra que fue a través del santuario de Delos. No es 
casualidad que las menciones más antiguas sobre la palmera en Grecia 
se refieran a la delia. Lo hacen, concretamente, a colación del parto de 
Leto (Himnos Homéricos: III, 115-118, texto 5) y cuando Odiseo 
compara la palmera delia con Nausícaa (Homero Odisea: VI, 160-169, 
texto 146). 
 
Entró por influencia de su vecina Mesopotamia, donde se creó 
la asociación entre palmera y árbol de la vida. Las relaciones entre el 
mundo oriental y Delos son antiguas y están documentadas. La isla fue 
desde tiempos muy remotos el punto de encuentro entre las rutas 
comerciales entre Oriente y Occidente, así como un importante lugar 
de intercambio cultural. Existen además importantes ritos prehelénicos 
a Ilitía, deidades de los partos y diosas madre, tanto en la isla como en 
la cercana Creta. 
 
En Grecia, a la palmera como especie en general, se le 
otorgaron unas cualidades que no tuvo ninguna otra planta. Herencia 
de tradiciones antiguas, existió allí un importante culto a árboles 
milenarios vinculados a sucesos divinos o heroicos acontecidos en su 
entorno. Pero son árboles concretos a los que les fueron otorgadas 
cualidades “mágicas” por su vinculación con hechos sobrehumanos. 
La especie por sí misma no las tenía. La palmera en cambio tuvo, 
como género y según la creencia griega, una serie de características 
excepcionales de las que no gozaron el resto de las plantas.  
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En Delos, Leto dio a luz agarrada a una palmera. Es a través de 
un tema de parto cómo entró esta iconografía en la isla. La inexistencia 
de documentos nos ha permitido un provechoso acercamiento 
mediante el cual hemos podido constatar una evolución sobre esta 
materia entre los siglo VIII y IV a. C. Desde los partos de cuclillas o 
de rodillas hasta el parto sentada en una silla, así cómo dilucidar sobre 
cómo se producían.  
 
En Delos se construyó una geografía o paisaje metafórico. En 
el imaginario griego, la isla pasó de ser un pedregal a un paraje mítico 
en el que sus recursos naturales se unieron a los más importantes de la 
antigüedad, algo que nada tenía que ver con la realidad. Cuando tanto 
en las fuentes escritas como en la cerámica de figuras negras relatan 
que el nacimiento de Apolo trajo riquezas a la isla, se están refiriendo a 
comerciantes y gentes venidas de fuera, nunca a una fecundidad 
vegetal o animal real. 
 
Para llegar a la concepción simbólica de la palmera, que el 
mundo romano heredó y pasó al cristianismo, hicieron falta varios 
siglos tanto de gestación como de asimilación en el mundo griego que 
requerían un estudio en profundidad. Se conocía su funcionamiento en 
Mesopotamia, donde fue árbol de la vida, y en Roma y posterior, pero 
en Grecia, a pesar de su importacia, los estudios estaban muy dispersos 
en multitud de artículos y se desconocía la evolución de este 
iconograma. Faltaba una investigación de conjunto, y determinar cómo 
se había introducido y codificado esta imagen, a priori externa, en el 
mundo griego, que es lo que se ha abordado en esta tesis doctoral. 
 
Afrontar el período de la Delos clásica resulta extremadamente 
complejo. Sus dos famosas purificaciones, los períodos de 
independencia delia y la convulsa historia de dominaciones durantes 
  
 
533
estos siglos, han hecho que la investigación se centre en las época 
arcaica y helenística o romana, por lo que esta tesis doctoral ha 
realizado grandes aportaciones a la historia de Delos de los siglos VI-
IV a. C.  
 
Hemos recopilado, ordenado, agrupado y estudiado los 
documentos relativos a la posible ubicación del árbol de culto en 
Delos. Podemos afirmar, que ninguno de ellos aporta datos suficientes 
para asegurar que es la palmera en torno a la cual Leto dio a luz, y por 
tanto, seguimos desconociendo su ubicación a día de hoy.  
 
En Delos, en torno a la palmera y la tríada, se desarrolló un 
culto que hemos definido como federativo. Es un iconograma 
reconocido y respetado, eficaz en su lectura y el desarrollo de sus ritos 
para la amalgama de pueblos que lo frecuentaban, tanto orientales 
como occidentales. 
 
Hemos realizado un estudio en profundidad en torno a las 
famosas purificaciones, hechas bajo amparo piadoso, y que tuvieron 
como finalidad el control comercial por parte de los atenienses de la 
isla. A partir de ese momento los atenienses dejaron de tener patria y 
no pudieron reclamar el territorio delio como suyo. La excepcionalidad 
de la norma no fue el hecho de prohibir y nacer en un santuario, sino 
aplicar la normativa a la totalidad de un territorio. Se excluyeron de 
estas purificaciones cultos muy antiguos, como las tumbas de las 
Vírgenes Hiperbóreas, en torno a las cuales hemos esclarecido dudas 
en cuanto a sus antiguos rituales y árboles de culto. Así mismo, la 
apertura de estas tumbas, en especial de las calificadas como carias, ha 
permitido reafirmar una presencia oriental temprana en la isla.  
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La palmera se utiliza como elemento localizador de Delos en la 
cerámica. En el caso de los vasos de figuras negras, hemos observado 
una unidad temática así como un número más elevado de 
representaciones frente a la cerámica de figuras rojas. El tema 
representado es la fecundidad de Delos, consecuencia del nacimiento 
del dios en la isla. Esta idea se representa a través de un esquema que 
se generalizó donde aparecen Apolo aedo, Ártemis maia y en 
ocasiones Leto y la cierva. Frecuentemente salen ramas que acentúan 
esta idea de fecundidad. Se quiere trasmitir, en el siglo VI a. C., la idea 
de prosperidad, usando para ello muchas veces ánforas (vasos 
comerciales). 
 
En el caso de la cerámica de figuras rojas, hemos observado 
una disminución en el número de representaciones y una dispersión en 
los temas. Sobre el debate de las personificaciones de la isla de Delos, 
creemos que sólo se puede defender con seguridad su aparición en un 
caso: el de la píxide ática de figuras rojas conservada en el Museo 
Arqueológico de Ferrara, datada entre el 450 y el 400 a. C. y atribuida 
al Pintor de Marlay. Después de revisar la obra de este pintor, hemos 
demostrado que el trípode es un elemento recurrente que usa en 
escenas que aluden directa o indirectamente a Apolo; ómphalos es 
literalmente ombligo y el olivo sería un elemento de intromisión ático.  
 
El análisis que hemos realizado del funcionamiento de los 
cultos en Delos, así como de las vías de asimilación y de 
funcionamiento de la palmera en los ritos, nos ha permitido, en el caso 
de la iconografía vascular, cambiar y realizar atribuciones con 
precisión; reinterpretar el significado de muchos vasos o utilizarlos 
como documentos únicos para el estudio del mundo femenino o de 
manipulaciones políticas o comerciales; o resolver la siempre 
  
 
535
considerada mezcla entre los santuarios de Delos y Delfos llegando a 
reubicar escenas tanto en uno como en otro. 
 
El examen de los exvotos privados de Delos, caídos en el 
olvido desde los años 1920’ y apenas estudiados, ha resultado un tema 
complejo a la par que productivo que ha permitido entender múltiples 
cuestiones. Resulta claro que no son representaciones de Leto, sino de 
mujeres embarazadas que buscaban imitar el gesto de la diosa para 
rogar un buen parto o dar gracias porque el suyo ha tenido un buen fin. 
Por otro lado, hemos concluido que a quien rogaban ese buen parto era 
a Ártemis. Hemos llegado a determinar cuál era el aspecto de la 
imagen de culto y aportando datos novedosos y poco conocidos sobre 
esta advocación e iconografía de la diosa como partera. Hasta tal punto 
fue determinante y antiguo su culto en Delos, que Apolo no tuvo 
importancia hasta relativamente tarde y parece que necesitó del Himno 
Homérico y una regulación en sus cultos para afianzarse. 
 
El estudio de los exvotos semipúblicos tiene como 
manifestación más tangible el famoso exvoto ofrendado por Nicias. 
Hemos cotejado cada una de las teorías, y demostrado le 
viabilidad/inviabilidad de cada una de ellas, muy orientadas en buscar 
un porqué a la ubicación de la palmera. Nosotros hemos preferido 
centrarnos en su aspecto y significado, aportando un nuevo enfoque a 
la investigación más actual. Hemos demostrado que Nicias lo erigió 
como un golpe efectista al servicio de la polis y él mismo, entroncado 
con los gestos de grandes figuras míticas y heroicas. Un símbolo de 
niké  realizado por la persona que portaba su nombre.  
 
También hemos analizado e interpretado el resto de los grandes 
exvotos públicos y semipúblicos que se erigieron en el mundo griego 
en forma de palmera, para los que hemos realizado valiosas 
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aportaciones. Eurimedón en Delfos, es símbolo del colofón de las 
victorias de la liga delia a cuya cabeza estaba Atenas.  La Lámpara del 
Erecteion, es producto de la mentalidad de una Atenas que acababa de 
conquistar el Egeo y ponerse a la cabeza de la liga delia, 
personificando a Atenas no en su sentido más concreto de polis 
(función que cumplía Atenea), sino de cabeza de Imperio oriental, 
unida a la idea de perennidad y fuego perpetuo. Por último, la capilla 
de Cípselo en Delfos, que representa la fábula de Esopo del tirano y las 
ranas del pueblo de Corinto que pedían un rey. Es una metáfora de la 
toma de poder y la expulsión de la oligarquía de los báquidas en el 657 
a. C., además representar la regeneración de su reinado a través de la 
palmera.  
 
De esta manera, la palmera se convirtió en un símbolo genérico 
de victoria. Era un símbolo supra ciudadano, que pertenecía a todas las 
poleis y a ninguna, salvo quizá a Delos, que no es propiamente una 
polis. De ahí que la palma estuviera por encima de todos los 
galardones y la corona perteneciera a la polis específica en los juegos.  
 
Grecia constituía el eslabón perdido en los estudios sobre 
simbología de la palmera, a pesar de las grandes aportaciones que 
realizó sobre la misma. Para los griegos, la palmera tenía una 
perennidad superior a cualquier planta. Llegaron a moralizarse sus 
aptitudes, pensando que era una planta imposible de doblar, y que si lo 
hacíamos volvía a su posición original, actitud comparable con los 
imbatibles atletas. También sus frutos, pocos y de mala calidad en 
Grecia, se asociaban a alimentos míticos de los lotófagos, a la 
promiscuidad sexual o al carácter dulce. Incluso la contemplación de la 
palmera llegó a convertirse en una epifanía, y la diosa con la que fue 
confundida fue Ártemis. 
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Atenas realizó una manipulación consciente del mito del parto 
de Leto en la que la palmera se vio seriamente afectada. Fue explícita a 
través de los textos e implícita a través de las imágenes. Además, 
Atenas intentó vincular a Delos sus héroes más venerables, como 
Teseo y Erisictión, así como intentar cambiar tradiciones ancestrales, 
como el recorrido de las vírgenes Hiperbóreas. 
 
La palabra phoinix tuvo diferentes acepciones que fueron 
puestas en relación con la palmera. Por un lado el ave fénix, un pájaro 
que como el árbol, se asoció a la longevidad, tomando el fénix el 
nombre de la planta y no viceversa.  Ambos eran capaces de renacer de 
sus cenizas, pero la palmera también podía otorgarla. Con el tiempo las 
vinculaciones entre los dos elementos se fueron haciendo más 
explícitas a través del color del plumaje, la proveniencia o el material 
del nido.  
 
También la palabra phoinix se asocia a fenicio. Hemos 
demostrado que la representación en las cecas púnicas de palmeras 
nada tiene que ver con el mito fundacional. Es una elección, bajo 
auspicio de los bárcidas y la influencia griega, del topónimo que les 
entroncaba con sus ancestros, con los que siempre mantuvieron 
amistad y dependencia. 
 
La palabra phoinix también hace referencia a la púrpura y la 
sangre. Es el árbol que mejor recoge la idea de muerte trágica porque 
es aquel que nunca debe perecer. Palmeras enfermas o mustias 
aparecen así vinculadas a esta idea, o a caídas de ciudades, 
especialmente las protegidas por Apolo.  
 
Delos murió de éxito, pero la iconografía que introdujo de 
origen oriental, la palmera, se difundió por todo el Mediterráneo. 
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Roma recogió toda esta iconografía, que pasó al mundo cristiano y 
hasta nosotros. En este trabajo hemos intentado también responder a la 
pregunta que dirigió Praxíteles a Teseo: “hay que preguntar al propio 
Teseo por qué razón cuando era agonoteta arrancó una rama de la 
palmera, no de laurel ni de olivo” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
723 F, trad. F. Martín García). 
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2. CONCLUSIONS 
 
La nouveauté de cette thèse doctorale consiste à affirmer la 
voie d’entrée de l’iconographie du palmier dans le monde grec. Ce 
travail montre que ceci se produisit à travers le sanctuaire de Délos. Ce 
n’est pas un hasard que les mentions les plus anciennes concernant le 
palmier en Grèce se réfèrent à l’espèce délienne. Concrètement, elles 
le font à propos de l’accouchement de Létô (Hymnes Homériques : III, 
115-118, texte 5) et lorsqu’Odyssée compare le palmier délien à 
Nausicaa (Homère Odyssée : VI, 160-169, texte 146). 
 
Il entra sous l’influence de sa voisine la Mésopotamie, où fut 
créée l’association entre palmier et arbre de la vie. Les relations entre 
le monde oriental et Délos remontent à loin et sont documentées. L’île 
fut, depuis des temps extrêmement éloignés, le point de rencontre entre 
les routes commerciales unissant Orient et Occident, et un lieu 
important d’échange culturel. Il existe en outre d’importants rites 
préhelléniques à Ilithye, aux déesses de l’accouchement et déesses 
mère, tant sur l’île que sur la proche Crète. 
 
En Grèce, le palmier en tant qu’espèce en général s’est vu 
accorder des qualités que n’eut jamais aucune autre plante. Héritage de 
traditions anciennes, il y exista un important culte aux arbres 
millénaires liés à des événements divins ou héroïques survenus dans 
son entourage. Mais ce sont des arbres concrets qui se virent accorder 
des qualités « magiques » du fait de leur lien avec des faits 
surhumains. L’espèce en soi ne les possédait pas. Le palmier en 
revanche eut, en tant que genre et selon la croyance grecque, toute une 
série de caractéristiques exceptionnelles dont ne jouirent pas le reste 
des plantes.  
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À Délos, Létô accoucha agrippée à un palmier. C’est à travers 
un thème d’accouchement que cette iconographie est entrée dans l’île. 
L’absence de documents a permis un bénéfique rapprochement par le 
biais duquel nous avons pu constater une évolution sur cette matière 
entre le VIIIè et le IVè siècles av. JC. Des accouchements accroupis ou 
à genoux à l’accouchement assise sur une chaise, ainsi qu’à 
l’élucidation concernant la façon dont ils se produisaient.  
 
À Délos se construisit une géographie ou un paysage 
métaphorique. Dans l’imaginaire grec, l’île passa d’être un 
environnement rocailleux à un parage mythique où ses ressources 
naturelles s’unirent aux ressources les plus importantes de l’Antiquité, 
chose qui n’avait rien à voir avec la réalité. Lorsque les sources écrites 
et la céramiques à figures noires racontent que la naissance d’Apollon 
amena des richesses dans l’île, elles font référence aux commerçants et 
aux gens venus de l’extérieur, mais jamais à une fécondité végétale ou 
animale réelle. 
 
Pour parvenir à la conception symbolique du palmier, que le 
monde romain hérita et transmit au christianisme, il fallut plusieurs 
siècles de gestation et d’assimilation dans le monde grec, qui 
requéraient une étude approfondie. On connaissait son fonctionnement 
en Mésopotamie, où il fut arbre de la vie, et à Rome et ensuite, mais en 
Grèce, malgré son importance, les études étaient très dispersées en une 
multitude d’articles et l’on ignorait l’évolution de cet iconogramme. 
Une recherche d’ensemble faisait défaut, de même que la 
détermination de la façon dont cette image, a priori externe, avait été 
introduite et codifiée, dans le monde grec, aspect que nous avons 
abordé dans cette thèse doctorale. 
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Affronter la période de la Délos classique s’avère extrêmement 
complexe. Ses deux fameuses purifications, les périodes 
d’indépendance délienne et l’histoire, mouvementée, des dominations 
au cours de ces siècles, ont fait que la recherche soit axée sur les 
époques archaïque et hellénistique ou romaine. Cette thèse doctorale a 
donc réalisé de grandes contributions à l’histoire de Délos des VIè et 
IVè siècles av. JC.  
 
Nous avons compilé, classé, regroupé et étudié les documents 
relatifs à l’éventuelle situation de l’arbre de culte à Délos. Nous 
pouvons affirmer qu’aucun d’entre eux n’apporte de données 
suffisantes pour assurer que c’est le palmier autour duquel Létô 
accoucha, et que par conséquent nous ignorons toujours sa situation au 
jour d’aujourd’hui.  
 
À Délos, autour du palmier et de la triade, s’est développé un 
culte que nous avons défini comme fédératif. C’est un iconogramme 
reconnu et respecté, efficace dans sa lecture et dans le déroulement de 
ses rites pour l’amalgame de peuples qui le fréquentaient, orientaux 
comme occidentaux. 
 
Nous avons réalisé une étude approfondie concernant les 
fameuses purifications, effectuées sous pieuse protection, et qui eurent 
comme finalité le contrôle commercial de la part des athéniens de l’île. 
À partir de ce moment, les athéniens cessèrent d’avoir une patrie et ne 
purent réclamer le territoire délien comme étant leur. Le caractère 
exceptionnel de la norme ne fut pas le fait d’interdire et de naître dans 
un sanctuaire, mais d’appliquer la règlementation à la totalité d’un 
territoire. Furent exclus de ces purifications des cultes très anciens, 
comme les tombes des Vierges Hyperboréennes, autour desquelles 
nous avons pu éclaircir certains doutes quant à leurs anciens rituels et 
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arbres de culte. De même, l’ouverture de ces tombes, en particulier de 
celles qualifiées de cariennes, a permis de réaffirmer une présence 
orientale précoce dans l’île.  
 
Le palmier est utilisé comme élément localisateur de Délos 
dans la céramique. C’est le cas des vases à figures noires, pour lesquels 
nous avons observé une unité thématique, ainsi qu’un nombre plus 
élevé de représentations par rapport à la céramique à figures rouges. Le 
thème représenté est la fécondité de Délos, conséquence de la 
naissance du dieu sur l’île. Cette idée est représentée à travers un 
schéma qui se généralisa et où apparaissent Apollon aède, Artémis 
maïa et parfois Létô et la biche. Souvent, des branches jaillissent, 
accentuant cette idée de fécondité. La volonté est de transmettre, au 
VIè siècle av. JC., l’idée de prospérité, en usant pour cela, bien 
souvent, des amphores (vases commerciaux). 
 
Dans le cas de la céramique à figures rouges, nous avons 
observé une diminution du nombre de représentations et une certaine 
dispersion au niveau des thèmes. À propos du débat sur les 
personnifications de l’île de Délos, nous croyons que l’on ne peut 
défendre avec sécurité leur apparition que dans un seul cas : celui de la 
pyxis attique à figures rouges conservée au Musée Archéologique de 
Ferrara, datée d’entre 450 et 400 av. JC. et attribuée au Peintre de 
Marlay. Après avoir passé en revue l’œuvre de ce peintre, nous avons 
démontré que le trépied est un élément récurrent qu’il emploie dans 
des scènes faisant allusion directement ou indirectement à Apollon ; 
omphalos signifie littéralement nombril et l’olivier serait un élément 
d’intromission attique.  
 
L’analyse que nous avons réalisée du fonctionnement des 
cultes à Délos, ainsi que des voies d’assimilation et de fonctionnement 
  
 
543
du palmier dans les rites nous a permis, dans le cas de l’iconographie 
vasculaire, de changer et de réaliser des attributions avec précision ; 
réinterpréter le sens de nombreux vases ou les utiliser comme 
documents uniques pour l’étude du monde féminin ou des 
manipulations politiques ou commerciales ; ou résoudre la confusion, à 
ne jamais oublier, entre les sanctuaires de Délos et de Delphes, allant 
jusqu’à resituer des scènes dans l’un comme dans l’autre. 
 
L’examen des exvotos privés de Délos, tombés dans l’oubli 
depuis les années 1920 et à peine étudiés, s’est avéré un sujet 
complexe et à la fois productif, qui a permis de comprendre de 
multiples questions. Il est clair que ce ne sont pas des représentations 
de Létô, mais de femmes enceintes qui cherchaient à imiter le geste de 
la déesse pour demander à ce que leur accouchement se déroule bien 
ou remercier de ce que tout se soit bien passé pour le leur. Par ailleurs, 
nous avons conclu que c’était à Artémis qu’elles demandaient ce bon 
accouchement. Nous sommes parvenus à déterminer quel était l’aspect 
de l’image de culte et à apporter des données nouvelles et peu connues 
concernant ce patronage et cette iconographie de la déesse comme 
protectrice de l’accouchement. Son culte à Délos fut si déterminant et 
remonte à si loin qu’Apollon ne prit de l’importance que relativement 
tard, et il semble qu’il lui fallut l’Hymne Homérique et une 
règlementation de ses cultes pour s’affirmer. 
 
L’étude des exvotos semi-publics trouve comme manifestation 
la plus tangible le fameux exvoto de l’offrande de Nikias. Nous avons 
vérifié chacune des théories, et démontré la faisabilité/infaisabilité de 
chacune d’entre elles, très orientées à rechercher la raison de la 
situation du palmier. Nous avons préféré nous centrer sur son aspect et 
son sens, en fournissant une nouvelle approche à la recherche la plus 
actuelle. Nous avons démontré que Nikias l’érigea en coup d’effet au 
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service de la cité et lui-même, apparenté aux grandes figures 
mythiques et héroïques. Un symbole de nike réalisé par la personne qui 
portait son nom.  
 
Nous avons aussi analysé et interprété le reste des grands 
exvotos publics et semi-publics qui furent érigés dans le monde grec 
en forme de palmier, pour lesquels nous avons réalisé de précieuses 
contributions. L’Eurymédon à Delphes est le symbole du point 
culminant des victoires de la ligue délienne à la tête de laquelle se 
trouvait Athènes. La Lampe de l’Erecteion est le fruit de la mentalité 
d’une Athènes qui venait de conquérir l’Égée et de prendre la tête de la 
ligue délienne, personnifiant Athènes non pas dans son sens le plus 
concret de cité (fonction que remplissait Athéna), mais de tête de 
l’Empire oriental, unie à l’idée de pérennité et de feu perpétuel. Enfin, 
la chapelle de Cypsélos à Delphes, qui représente la fable d’Ésope du 
tyran et des grenouilles du peuple de Corinthe qui demandaient un roi. 
C’est une métaphore de la prise de pouvoir et l’expulsion de 
l’oligarchie des Bacchiades en 657 av. JC., et la représentation de la 
régénération de leur règne à travers le palmier.  
 
Ainsi, le palmier devint-il un symbole générique de victoire. 
C’était un symbole supra-citoyen, qui appartenait à toutes les poleis et 
à aucune, sauf peut-être à Délos, qui n’est pas à proprement parler une 
cité. D’où que le palmier soit au dessus de toutes les récompenses et 
que la couronne appartint à la cité spécifique dans les jeux.  
 
La Grèce constituait le maillon perdu dans les études sur le 
symbolisme du palmier, malgré les grandes contributions réalisées à ce 
sujet. Pour les grecs, le palmier avait une pérennité supérieure à toute 
plante. Ses aptitudes allèrent jusqu’à être moralisées, car l’on pensait 
qu’il s’agissait d’une plante impossible à faire plier, et que si toutefois 
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elle ployait, elle revenait dans sa position d’origine, attitude 
comparable aux imbattables athlètes. Ses fruits, peu nombreux et de 
mauvaise qualité en Grèce, étaient aussi associés aux aliments 
mythiques des Lotophages, à la promiscuité sexuelle ou à la douceur. 
Même la contemplation du palmier alla jusqu’à devenir une épiphanie, 
et la déesse avec laquelle il fut confondu fut Artémis. 
 
Athènes réalisa une manipulation consciente du mythe de 
l’accouchement de Létô où le palmier se vit sérieusement affecté. Elle 
fut explicite à travers les textes et implicite à travers les images. De 
plus, Athènes tenta de lier à Délos ses héros les plus vénérables 
comme Thésée et Érysichton, et de modifier des traditions ancestrales, 
comme le parcours des vierges Hyperboréennes. 
 
Le mot phoinix eut diverses acceptions, mises en rapport avec 
le palmier. D’un côté, l’oiseau phénix, un oiseau qui, comme l’arbre, 
fut associé à la longévité, le phénix prenant le nom de la plante et non 
pas l’inverse. Tous deux avaient la capacité de renaître de leurs 
cendres, mais le palmier pouvait également accorder cette faculté. 
Avec le temps, les liens entre les deux éléments devinrent plus 
explicites à travers la couleur du plumage, la provenance ou le 
matériau du nid.  
 
Le mot phoinix est également associé à phénicien. Nous avons 
démontré que la représentation sur les monnaies puniques de palmiers 
n’a rien à voir avec le mythe constitutif. C’est le choix, réalisé sous 
l’auspice des Barcides et de l’influence grecque, d’un toponyme qui 
les apparentait à leurs ancêtres, avec lesquels ils maintinrent toujours 
amitié et dépendance. 
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Le mot phoinix fait enfin référence à la couleur pourpre et au 
sang. C’est l’arbre qui reprend l’idée de mort tragique car c’est celui 
qui ne doit jamais périr. Des palmiers malades ou fanés apparaissent 
ainsi liés à cette idée, ou à celle de la chute des villes, particulièrement 
celles protégées par Apollon.  
 
Délos mourut de succès, mais l’iconographie qu’elle introduisit 
d’origine orientale, le palmier, se répandit dans toute la Méditerranée. 
Rome recueillit toute cette iconographie, qui passa au monde chrétien 
et arriva jusqu’à nous. Dans ce travail, nous avons tenté également de 
répondre à la question que posa Praxitèle à Thésée : « Il faudrait 
demander à Thésée lui-même pour quelle raison il arrache une feuille 
de palmier et non pas une feuille de laurier ou d’olivier » (Plutarque 
Propos de table : 723 F, trad. F. Frazier et J. Sirinelli).  
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Texto 1: “De las ciudades que sobresalían por su riqueza 
antiguamente, Tebas de Egipto, la Orcómeno minio, y Delos, el 
puerto comercial común de los griegos, las dos primeras son ahora 
menos prósperas por el poder de su riqueza que un hombre particular 
de recursos medios, mientras que Delos está vacía de delios, si 
excluyes a los que van de Atenas para la custodia del santuario” 
(Pausanias Descripción de Grecia: VIII, 33, 2, trad. M. C. Herrero 
Ingelmo).  
 
Texto 2: “Leto, la hija más gloriosa del grande Ceo, gustosa 
acogería yo el nacimiento del Certero Soberano, pues a decir verdad 
tengo una pésima reputación entre los hombres y así, en cambio, 
llegaría a ser honradísima; mas temo, Leto, cierta habladuría, y no 
voy a ocultártelo. Dicen en efecto, que Apolo será alguien orgulloso 
en demasía y que ejercerá una gran autoridad entre los inmortales y 
entre los hombres morales sobre la tierra dispensadora de cereales. 
Por eso siento naturalmente un terrible temor en mi fuero interno y 
en mi ánimo, no sea que, tan pronto como vea por primera vez la luz 
del sol, juzgando la isla indigna- pues soy puro pedregal- 
derribándome con sus pies, me eche a las profundidades del mar. 
Entonces un gran oleaje sobre mi cabeza me tendrá por siempre 
totalmente sumergida, y él marchará a otra tierra que le agrade para 
procurarse un templo y boscosas arboledas. Sobre mí, en cambio, 
harán pulpos sus guaridas y las negras focas una morada tranquila 
por la ausencia de sus gentes.”(Himnos Homéricos: III, 52-78, trad. 
A. Bernabé). 
 
Texto 3: “Pero si te avinieses, diosa, a pronunciar un 
solemne juramento: que se construirá aquí primero un hermosísimo 
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templo, que será oráculo para los hombres, y luego entre la 
humanidad entera, puesto que en verdad tendrá múltiples 
advocaciones. 
Así habló. Y Leto pronunció el gran juramento de los dioses:  
-¡Sépalo ahora la tierra y desde arriba el ancho cielo, así 
como el agua que se vierte de la Éstige! (ese es el mayor juramento 
y el más terrible para los dioses bienaventurados). En verdad que 
habrá aquí por siempre un altar fragante de incienso y un santuario 
de Febo. Y te honrará más que a todos los demás” (Himnos 
Homéricos: III: 79-88, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 4: “- Delos, ¿Querrías ser la sede de mi hijo, Febo 
Apolo, y que erigieran sobre ti un espléndido templo? Ninguno otro 
recalará jamás en tus costas, ni te honrará. Tampoco creo que vayas 
a estar sobrada de bueyes ni de ovejas, ni producirás viñedos ni 
harás crecer innumerables plantas. En cambio, si albergas un templo 
de Apolo el Certero, los hombres todos, congregados allí, te traerán 
hecatombes; el humo de la grasa se alzará de la comarca, inagotable 
por siempre, en tu honor, y alimentarás por mano extraña a los que 
te ocupen, puesto que no hay fertilidad bajo tu suelo” (Himnos 
Homéricos: III, 52-60, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 5: “Fue entonces, cuando llegó a Delos Ilitía, 
provocadora de las angustias del parto, cuando a Leto le sobrevino el 
parto y sintió el deseo de dar a luz. En torno a la palmera echó 
ambos brazos y apoyó las rodillas en el blando prado. Sonreía la 
tierra bajo ella” (Himnos Homéricos: III, 115-118, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 6: “Extranjeros, ¿Quiénes sois? ¿Desde dónde navegáis 
los húmedos senderos? ¿Acaso por el negocio, o andáis errantes a la 
ventura como los piratas sobre la mar, que vagan arriesgando sus 
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vidas y acarreando la desgracia a los de otras tierras?” (Himnos 
Homéricos: III, 452-455, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 7: “¿Quiénes sois, forasteros? ¿De dónde venís por las 
rutas de las aguas? ¿Viajáis por negocio o quizá a la ventura, como 
van los piratas del mar que navegan errantes exponiendo su vida y 
llevando desgracia a los pueblos?” (Odisea: III, 71-74 y IX 252-255, 
trad. J. M. Pabón). 
 
Texto 8: “(...) como era natural, para que le llegaran con 
mayor seguridad los tributos, procuró hasta donde alcanzó su poder, 
limpiar el mar de piratas. Los griegos de otro tiempo, en efecto, y los 
bárbaros que vivían en la costa del continente o en las islas, una vez 
que empezaron a pasar con sus naves de unas tierra a otras con 
mayor frecuencia, se dedicaron a la piratería bajo el mando de 
hombres que, sin ser ellos de menos recursos, buscaban su propio 
provecho y sustento para los débiles. (...) esta actividad no 
comportaba ningún deshonor, sino que más bien proporcionaba una 
cierta gloria. Lo demuestra aún hoy algunos pueblos del continente, 
para quienes el éxito de estas acciones constituye un honor, y 
también los poetas antiguos, que en todas las ocasiones dirigen la 
misma pregunta de si son piratas a los navegantes que desembarcan, 
señal de que quienes eran interrogados no desdeñaban aquella 
actividad, y que aquellos que se preocupaban de informarse no la 
reprochaban” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 5, 
1-3, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 9: “Los más perezosos son pastores, ya que de los 
animales domésticos obtienen graciosamente la alimentación sin 
trabajo (...) Otros viven de la caza, y unos de una clase de caza y 
otros de otra distinta. Por ejemplo, unos de la piratería,  otros de la 
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pesca –los que viven junto a lagos, pantanos, ríos o el mar-, otros de 
la caza de aves o de animales salvajes (...). Estos son, más o menos, 
los modos de vida de cuantos tiene una actividad productiva por sí 
misma, y no se procuran su alimento mediante el cambio y el 
comercio: el pastoreo, la agricultura, la piratería, la pesca y la caza. 
Otros, combinando estos modos de vida, viven plácidamente, 
supliendo lo que le falta a su modo de vida para ser suficiente. Por 
ejemplo, unos el pastoreo y a la vez la piratería; otros la agricultura 
y la caza” (Aristóteles Política: I, 8,1 1256 A, trad. M. García 
Valdés). 
 
Texto 10: “Anfión recibió en matrimonio a Níobe, hija de 
Tántalo y de Dione, de quine engendró a siete hijos a  otras tantas 
hijas. Este parto Níobe lo consideró superior al de Latona, y habló 
con demasiada altivez contra Apolo y Diana, alegando que ésta iba 
ceñida con el atuendo propio de un varón y que Apolo llevaba un 
vestido talar y la cabellera intonsa y que ella misma superaba a 
Latona en el número de hijos.  
Por ello Apolo mató con sus flechas a los hijos de Níobe, 
mientras cazaban en el bosque; y a su vez Diana asaeteó en el 
palacio a sus hijas, excepto a Cloris” (Higino Fábulas: IX, trad. J. de 
Hoyo y J. M. García Ruiz).  
 
Texto 11: “Pues antes la isla era móvil, dice Píndaro, por las 
olas y los soplos de todos los vientos llevada, pero cuando la hija de 
Ceo se detuvo en ella, en medio de los dolores del doble parto, 
entonces cuatro pilares con base de acero verticales se irguieron 
desde la raíces de la tierra en sus capiteles sujetaron la roca. Y fue 
allí donde parió y contempló su feliz descendencia” (Estrabón 
Geografía: X, 5, 2, trad. J. J. Torres). 
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Texto 12: “Con frecuencia, los marinos que van a Éfira desde 
Trecén, la ciudad de Janto, te han avistado en el golfo Sarónico, pero 
al volver de Éfira ya no te han visto; corrías tú por el rápido cauce el 
estrecho Euripo de olas ruidosas, y, en la misma jornada, rehuyendo 
las aguas del mar Calcídico, nadaste hasta el cabo Sunión de los 
Atenienses, o hasta Quío, o hasta los promontorios bañados por el 
agua de la isla Partenia –pues aún no era Samos-, donde te dieron 
hospitalidad las ninfas Micalésides, vecinas de Anceo” (Calímaco 
Himnos: IV, 40 y ss, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 13: “Avanzamos ya fuera del puerto y se van alejando 
de nuestra vista campos y ciudades. Se alza en medio del mar una 
tierra sagrada, más grata que otra alguna a la madre de las Nereidas 
y a Neptuno egeo. Cuado suelta vagaba en torno a costas y playas, el 
buen dios que empuña el arco, la ató fuerte a Mícono y a la enhiesta 
Gíaro y accedió a que quedara sin movimiento alguno, impasible a 
la furia de los vientos. Navego hasta allí. La isla depara a los 
cansados la más plácida acogida en su seguro puerto. Al pisar tierra 
reverenciamos la ciudad de Apolo” (Virgilio Eneida: III, 72-79, trad. 
J. de Echave-Sustaeta). 
 
Texto 14: “Delos tiene su ciudad en el llano, así como el 
santuario de Apolo y el Letoo. Un monte alto y abrupto, el Cinto, 
domina la ciudad, y un río, el Inopo, atraviesa la isla; no es un gran 
curso de agua, pues la isla también es pequeña” (Estrabón 
Geografía: X, 5, 2, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 15: “(...) de buena gana cesó ella en su triste 
vagabundeo, y se sentó junto al cauce del Inopo, al que la tierra hace 
brotar más caudaloso cuando el Nilo, con su corriente en plenitud, 
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desciende desde el abismo Etíope” (Calímaco Himnos: IV 206-209, 
trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso).  
 
Texto 16: “Conozco también, porque se lo he oído decir a los 
delios, otra afirmación semejante: que el agua que llaman Inopo les 
viene del Nilo; y justamente también una historia pretende que el 
propio Nilo es el Éufrates que desaparece en un lago, y apareciendo, 
de nuevo más arriba de Etiopía, forma el Nilo” (Pausanias 
Descripción de Grecia: II, 5, 3, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 17: “Desde antiguo la isla ha sido objeto de veneración 
gracias a sus dioses, una veneración que tiene su comienzo en los 
tiempos heroicos. Fue allí, en efecto, según la leyenda, donde Leto 
tuvo los dolores del parto en el que nacieron Apolo y Ártemis (...) 
[pero] a Delos la hicieron famosa las islas de su alrededor, las 
llamadas Cícladas, que en su honor enviaron allí a expensas públicas 
embajadores sagrados, expediciones para ejecutar sacrificios y coros 
de vírgenes y celebraron en ella grandes fiestas panegíricas” 
(Estrabón Geografía: X, 5, 2-3, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 18: “Aunque Delos se hizo famosa sin duda por las 
razones expuestas, la destrucción de Corinto por los romanos 
acrecentó todavía más su fama. Los comerciantes, en efecto, se 
trasladaron allí, atraídos por la excepción de impuestos del santuario 
y por la buena situación de su puerto, que se encuentra en un lugar 
idóneo para quienes desde Italia y Grecia hacen rumbo hacia Asia. 
Además, las fiestas panegíricas son una especie de mercado que ya 
frecuentaban los romanos más que ningún otro pueblo, incluso 
cuando Corinto todavía existía. En la época en la que los atenienses 
ocuparon la isla, se cuidaron convenientemente tanto de los asuntos 
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sagrados como de los comerciales.” (Estrabón Geografía: X, 5, 4, 
trad. J. J. Torres). 
 
Texto 19: “Las muchachas de Delos, servidoras del Certero 
flechador, las cuales, después de que han celebrado el primero a 
Apolo, y luego a Leto y Ártemis diseminadora de dardos (...)” 
(Himnos Homéricos: III, 159, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 20: “Tenía cuatro años cuando lo hizo por primera vez 
en la bella Ortigia, cerca del lago circular. Cuando volvía de la caza, 
Ártemis traía cabezas y cabezas  de cabras Cintíades, y Apolo 
edificó con ellas un altar (...)” (Calímaco Himnos: II, 59-62, trad. L. 
A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 21: “Por lo que se refiere a su origen, Fanodemo, en el 
libro segundo de su Historia del Ática, dice: cuando contempló 
Erisictión la isla de Delos, llamada por los antiguos “ortigia” porque 
las bandadas de estas aves arrastradas desde el mar se establecen en 
ella ya que le ofrece un refugio seguro” (…). Los fenicios sacrifican 
codornices a Heracles, debido a que Heracles, hijo de Asteria y 
Zeus, fue muerto  por Tifón cuando recorría Libia, pero volvió a la 
vida al oler una codorniz que Yolao le había traído y puesto a su 
lado; ya que también cuando estaba vivo, afirma, le complacía dicho 
animal. Éupolis, a su vez, en Las ciudades, las llama en diminutivo 
ortýgia (codornicitas)” (Ateneo Banquete de los eruditos: X, 392 D, 
trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 22: “Renea es una pequeña isla desierta situada a 
cuatro estadios de Delos donde se encuentran las tumbas de los 
delios. No está permitido, en efecto, enterrar en la misma Delos, ni 
incinerar cadáveres, y tampoco está permitida allí la cría de un perro. 
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Antiguamente recibía el nombre de Ortigia” (Estrabón Geografía: X, 
5, 5, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 23: “Los antiguos no tuvieron comadronas, por lo que 
las mujeres morían llevadas por el pudor. En enefecto, los atenienses 
se habían precavido que ningún esclavo ni mujer aprendiera el arte 
de la medicina. Cierta muchacha llamada Agnódice deseó aprender 
la medicina y tan vehemente fue su deseo que se cortó los cabellos 
al modo de los hombres, y se confió a la enseñanza de un cierto 
Herófilo. 
Después de aprender la medicina, al enterarse de que una 
mujer estaba sufriendo en su vientre, acudió a ella. Como ésta no 
quería confiarse a Agnódice por estimar que se trataba de un 
hombre, ésta se levantó la túnica y mostró que era una mujer; y así 
las iba curando. 
Cuando los médicos vieron que ellos no eran admitidos en 
presencia de las mujeres, comenzaron a acusar a Agnódice, porque 
decían que se trataba de un hombre depilado y corruptor de mujeres, 
y que ellas se hacían pasar por enfermas.  
Habiéndose reunido los aeropagitas por este motivo, 
comenzaron a condenar a Agnódice. Ésta se levantó la túnica ante 
ellos y mostró que era mujer. En este momento los médicos 
empezaron a acusarla con más fuerza. Por ello entonces las mujeres 
más distinguidas se presentaron en el juicio y dijeron: “Vosotros no 
sois esposos sino enemigos, porque condenáis a la que nos devuelve 
salud”. En ese momento los atenienses enmendaron la ley para que 
las mujeres libres pudieran aprender el arte de la medicina” (Higino 
Fábulas: 274, 10-13, trad. J. del Hoyo y J. M. García Ruiz). 
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Texto 24: “Que el tal Olén, que era originario de Licia, 
compuso también los demás himnos antiguos que se cantan en 
Delos” (Heródoto Historia: 35, 3, trad. C. Schrader). 
 
Texto 25: “(…) el licio Olén, que compuso los himnos 
griegos más antiguos, este Olén  dice en su himno a Ilitía que ésta es 
madre de Eros. Después de Olén compusieron versos Panfo y Orfeo, 
y ambos compusieron poesía relativa a Eros, para que los Licómidas 
la cantasen en sus ritos” (Pausanias Descripción de la Grecia: IX, 
27, 2, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 26: “Tiene el sobrenombre de Despena entre la 
mayoría, de la misma manera que dan el sobrenombre de Core a la 
hija de Zeus, pero su nombre particular es Perséfone, como se lo 
dieron Homero y, todavía antes, Pafo” (Pausanias Descripción de la 
Grecia: VIII, 37, 9, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 27: “Hay un poema entre los griegos, en versos 
hexamétricos, cuyo nombre es Eumolpia. Se atribuye a Museo, hijo 
de Antiofemo (…) La fama más extendida y más general es la de 
que Femónoe fue la primera profetisa del dios y la primera que cantó 
el hexámetro. Beo, una mujer del lugar que compuso un himno para 
Delfos dice que establecieron el oráculo del dios los que habían 
venido de los hiperbóreos, Olén y otros, y que éste fue el primero 
que profetizó y cantó por primera vez en hexámetros (…) y, 
enumerando también a otros hiperbóreos, nombró a Olén al terminar 
el himno como el primero en cantar a Apolo” (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 5, 6-8, trad. M. C. Herrero). 
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Texto 28: “Unos acompañan el canto del viejo Licio, el que 
trajo el adivino Olén desde Janto (...)” (Calímaco Himnos: IV, 304-
305, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 29: “El licio Olén un poeta más antiguo que compuso 
entre otros himnos para los delios, uno para Ilitía, la llama 
“hilandera”, identificándola claramente con el Hado, y dice que es 
más antigua que Crono” (Pausanias Descripción de Grecia: VIII, 
21,3, trad. M. C. Herrero).  
 
Texto 30: “Olén, que fue el primer profeta de Febo y el 
primero que construyó el canto de los versos antiguos” (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 5, 8, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 31: “También se encuentra en el santuario de Atenea, 
en Sais -lindando, en la parte posterior del templo, justo con el muro 
de dicho santuario-, el sepulcro de aquel cuyo nombre no considero 
piadoso mencionar en circunstancias semejantes. En el recinto 
sagrado se levantan, asimismo, unos grandes obeliscos de piedra y, 
contigua a ellos, hay un lago adornado con un pretil de piedra y 
trazado en perfecta estructura circular, que, en mi opinión, es tan 
grande con el lago de Delos que se llama Trocoide” (Heródoto 
Historia: II, 170, trad. F. Rodríguez Adrados y C. Salvador). 
 
Texto 32: “Ya en tiempos antiguos tenía lugar en Delos una 
gran concentración de jonios y de habitantes de las islas vecinas” 
(Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: III, 104, 3, J. J. 
Torres). 
 
Texto 33: “En la misma costa, poco más allá del mar, está 
también Ortigia, un magnífico bosque sagrado con árboles de todas 
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clases y sobre todo cipreses. Lo atraviesa el río Cencrio, donde dicen 
que se lavó Leto tras el parto, pues el mito sitúa allí el nacimiento, a la 
nodriza Ortigia, el ádyton en el que tuvo lugar el nacimiento y el olivo 
cercano donde dicen que descansó por primera vez la diosa una vez 
aliviada de los dolores del parto. Sobre el bosque se alza el monte 
Solmiso, donde dicen que se asentaron los curetes para asustar con el 
ruido de sus armas a Hera, que espiaba celosamente, y ayudar a Leto 
en el parto sin que aquélla se percatara” (Estrabón Geografía: XIV, 1, 
20, trad. M. P. de Hoz). 
 
Texto 34: “Ferécides dice que de esta costa Mileto, Miunte, la 
región de Mícale y Éfeso las ocupaban antes los carios, y el tramo 
costero siguiente hasta Focea con  Quíos y Samos, gobernado por 
Anceo, los léleges, y que ambos pueblos habían sido expulsados de allí 
por los jonios y se habían refugiado en la parte restante de Caria. Dice 
que Androclo, hijo legítimo de Codro el rey de Atenas, había dirigido 
la colonización de los jonios, que fue posterior a la eolia, y que fue el 
fundador de Éfeso; por eso dicen que la residencia real de los jonios se 
estableció allí” (Estrabón Geografía: XIV, 1, 3, trad. M. P. de Hoz). 
 
Texto 35: “Posteriormente los isleños y los atenienses siguieron 
enviando coros con ofrendas para los sacrificios, pero los juegos y la 
mayor parte de las otras celebraciones fueron suprimidos, 
probablemente a causa de la dificultad de los tiempos, y no 
reaparecieron hasta el momento al que nos hemos referido en que los 
atenienses restauraron los juegos introduciendo en ellos una carrera de 
carros, cosa que antes no existía” (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: 104, 3 y ss, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 36: “Como la sublevación era violenta y los 
enfrentamientos mutuos durasen mucho tiempo, eligieron de común 
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acuerdo a Solón como árbitro y arconte y le encomendaron la 
constitución a él que había compuesto el poema elegíaco cuyo 
comienzo es:  
Lo sé, y dentro de mi pecho  las penas me agobian, al ver la 
tierra más vieja de Jonia asesinada” (Aristóteles Constitución de 
los Atenienses: 4, 2, trad. M. García Valdés). 
 
Texto 37: “De éstas, la primera fue la del rey (pues ésta era 
la tradicional), en segundo lugar se estableció la polemarquía porque 
algunos reyes fueron blandos para la guerra, por lo cual también 
hicieron venir a Ión, dominados por la necesidad” (Aristóteles 
Constitución de los Atenienses: 3, 1-3, trad. M. García Valdés).  
 
Texto 38: “Dice que Androclo, hijo legítimo de Codro el rey 
de Atenas, había dirigido la colonización de los jonios, que fue 
posterior a la eolia, y que fue el fundador de Éfeso; por eso dicen 
que la residencia real de los jonios se estableció allí. Todavía ahora 
sus descendientes se llaman reyes y gozan de ciertas prerrogativas 
como asiento de primera fila en los juegos, manto de púrpura 
indicador de ascendencia real, bastón a modo de cetro y el servicio 
del culto de Deméter Eleusina” (Estrabón Geografía: XIV, 3, trad. 
M. P. de Hoz). 
 
Texto 39: “(...) agregó que los milesios eran colonos de los 
atenienses, por lo que, en buena lógica, cabría esperar que estos 
últimos, que constituían una gran potencia, les brindaran protección” 
(Heródoto Historia: V, 97, 2, trad. C. Schrader). 
 
Texto 40: “El caso es que los atenienses se dejaron 
convencer, enviando 20 naves y, en la votación que tuvo lugar, 
decidieron enviar veinte naves en auxilio de los jonios, designando 
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como comandante de las mismas a Melancio, un individuo que, 
entre sus conciudadanos, gozaba de una gran prestigio en todos los 
órdenes. Estas naves, por cierto, fueron un germen de calamidades 
tanto para griegos como para bárbaros” (Heródoto Historia: V, 97, 
3, trad. C. Schrader). 
 
Texto 41: “En efecto, los hombres más poderosos, al ser 
desterrados del resto de Grecia debido a guerras o a disensiones 
internas, se refugiaban en Atenas por aprecio a su estabilidad y, 
convirtiéndose en ciudadanos, desde los primeros tiempos 
acrecentaron todavía más la población de la ciudad, hasta el punto 
de que más tarde, al resultar el Ática insuficiente, incluso enviaron 
colonias a Jonia” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: 
I, 2, 6, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 42: “Entre los pueblos sometidos y sujetos a tributo 
estaban los eretrieos, los calcideos, los estireos y los caristios 
procedentes de Eubea; de las islas los ceos, los andrios y los tenios; 
y de Jonia los milesios, los samios y los quiotas. Entre estos últimos, 
los quiotas no estaban sujetos a tributo, sino que los acompañaban 
como pueblo autónomo que proporcionaba naves. Estos pueblos, 
todos jonios y de origen ateniense, a excepción de los caristios (que 
son dríopes), formaban la parte más importante de las fuerzas que 
seguían a los atenienses y, aunque como súbditos iban obligados, no 
dejaban de ser jonios que marchaban contra dorios” (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: VII, 57, 4, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 43: “Por cierto que aquellos jonios que partieron del 
Pritaneo de Atenas y creen ser los jonios más nobles no se llevaron 
mujeres en su colonización, sino que tomaron por esposas a unas 
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carias a cuyos padres habían dado muerte” (Heródoto Historia: I, 
146, trad. C. Schrader). 
 
Texto 44: “Los jonios de Asia tomaron por reyes, unos a 
licios descencientes de Glauco, hijo de Hipóloco, otros a caucones 
pilios, descendientes de Codro, hijo de Melanto, y aun otros a 
miembros de ambas estirpes. Pero, en fin, ya que se precian de su 
nombre más que el resto de los jonios, admitamos, pues que sean 
asimismo, los jonios de pura sangre. De hecho son jonios todos los 
que son originarios de Atenas y celebran la fiesta de las Apaturias, 
que celebran todos, salvo efesios y colofonios; en efecto, éstos son 
los únicos jonios que no celebran las Apaturias; y no lo hacen en 
razón de cierto delito de sangre” (Heródoto Historia: I, 147, trad. C. 
Schrader). 
 
Texto 45: “Porque una vez que, con el pretexto de castigar al 
Medo, hubieron conseguido la hegemonía, voluntariamente 
aceptada, sobre los jonios y sobre todos los aliados que habían sido 
fundación suya (...)” (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: VI, 76, 3, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 46: “Majestad, -dijo, acto seguido, Artábano-, dado 
que no admites que se abrigue temor alguno, permíteme por lo 
menos un consejo, pues, cuando hay muchas cosas en juego, es 
necesario profundizar más en el tema. Ciro, hijo de Cambises, 
sometió e hizo tributarias de los persas a todas las ciudades jonias, 
salvo Atenas. Te aconsejo, por tanto (ya que, sin ellos, podemos 
imponernos igualmente a nuestros enemigos, que no acaudilles bajo 
ningún concepto a estos sujetos contra sus antepasados, pues, de 
acompañarnos, deberán hacer gala de una extrema vileza, al sumir 
en la esclavitud a su metrópoli, o de una singular hidalguía si la 
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ayudan a luchar por su libertad” (Heródoto Historia: VII, 51, 2, trad. 
C. Schrader). 
 
Texto 47: “Los naxios, por su parte, aportaban cuatro naves, 
pues, pese a que al igual que los demás isleños habían sido 
comisionados por sus compatriotas para unirse a los medos, hicieron 
caso omiso de sus órdenes y, a instancias de Demócrito, un 
personaje que gozaba de prestigio entre sus conciudadanos y que, a 
la sazón, capitaneaba un trirreme, se pasaron a los griegos (los 
naxios, por cierto, son jonios originarios de Atenas)” (Heródoto 
Historia: VIII, 46, 3, trad. C. Schrader). 
 
Texto 48: “Se cubre entonces de coronas la sagrada y famosa 
imagen de la antigua Cipris, la que un día Teseo consagró, al 
regresar de Creta con los jóvenes: habiendo escapado al cruel 
mugido, y al feroz hijo de Pasífae, y a la curva morada del tortuoso 
laberinto, danzaron en círculo, señora, alrededor de tu altar, al son de 
la cítara, y Teseo dirigía el coro. Desde entonces envían los 
Cecrópidas a Feco los aparejos de aquella nave peregrina, como 
ofrenda sagrada e imperecedera” (Calímaco Himnos: IV, 307-315, 
trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 49: “Fedón: -Tuvo una cierta suerte, Equécrates. 
Aconteció, pues, que la víspera del juicio quedó coronada la popa de 
la nave que los atenienses envían a Delos. Equécrates:- ¿Y qué nave 
es ésa?. Fedón:- Ésa es la nave, según cuentan los atenienses, en la 
que zarpó Teseo antaño hacia Creta llevando a los famosos “dos 
veces siete”, y los salvó y se salvó a sí mismo. Así le hicieron a 
Apolo la promesa entonces, según se refiere, de que, si se salvaban, 
cada año llevarían una procesión a Delos. Y la envían, en efecto, 
continuamente año tras año, hasta ahora, en honor al dios. De modo 
  
 
564
que, en cuanto comienza la ceremonia, tiene por ley purificar la 
ciudad durante todo ese tiempo y no matar a nadie oficialmente 
hasta que la nave arribe a Delos y de nuevo regrese de allí. Algunas 
veces, eso se demora mucho tiempo, cuando encuentran vientos que 
la retienen. El comienzo de la procesión es cuando el sacerdote de 
Apolo corona la popa de la nave. Eso ocurrió casualmente, como 
digo, la víspera de celebrarse el juicio. Por eso, justamente, fue 
mucho el tiempo que estuvo Sócrates en la cárcel, el que hubo entre 
el juicio y su muerte” (Platón Fedón: 58 a- b, trad. C. García Gual, 
M. Martínez Hernández y E. Lledó Íñigo). 
 
Texto 50: “A Ilitía los tegeatas -pues tiene en el ágora un 
templo y una imagen de ella- la llaman Auge de rodillas, porque 
dicen que Aleo entregó a su hija a Nauplio encargándole que la 
llevase al mar y la tirase. Pero cuando la llevaba cayó de rodillas, y 
entonces dio a luz a su hijo en el lugar donde está el santuario de 
Ilitía” (Pausanias Descripción de Grecia: VIII, 48, 7, trad. M. C. 
Herrero). 
 
Texto 51: “(…) toda esa distancia recorrió Leto, urgida por 
el parto del Certero flechador, por si alguna de estas tierras quería 
erigirse en morada de su hijo. Mas ellas temblaban sobremanera y 
tenían miedo. Ninguna, por feraz que fuera, se atrevía a acoger a 
Febo, hasta que llegó la venerable Leto y Delos (…)” (Himnos 
Homéricos: III, 45-50, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 52: “(…) temo, Leto, cierta habladuría, y no voy a 
ocultártelo. Dicen, en efecto que Apolo será alguien orgulloso en 
demasía y que ejercerá gran autoridad entre los inmortales y entre 
los hombres mortales sobre la tierra dispensadora de cereales. Por 
eso siento naturalmente un terrible temor en mi fuero interno y en mi 
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ánimo, no sea que, tan pronto como vea por primera vez la luz  del 
sol, juzgando la isla indigna – pues soy puro pedregal- derribándome 
con sus pies, me eche a las profundidades del mar. Entonces un gran 
oleaje sobre mi cabeza me tendrá por siempre totalmente sumergida, 
y él marchará a otra tierra que le agrade para procurarse un templo y 
boscosas arboledas” (Himnos Homéricos: III, 67-77, trad. A. 
Bernabé). 
 
Texto 53: “La única que no se había enterado era Ilitía, 
provocadora de las angustias del parto, pues se hallaba sentada en la 
cima del Olimpo, bajo nubes de oro, por las artimañas de Hera, de 
níveos brazos. Ésta la mantenía alejada por envidia, porque Leto, la 
de hermosos bucles, iba a parir entonces un hijo irreprochable y 
poderoso” (Himnos Homéricos: III, 96-101, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 54: “Ni siquiera temblaste ante la inquina de Hera: 
ésta bramaba de una forma horrible contra todas aquellas que en el 
lecho alumbraban a sus hijos para gloria de Zeus, pero sobremanera 
a Leto, porque ella estaba presta, única entre las diosas, a dar a luz a 
un hijo más caro a Zeus que Ares. Por esta razón, pues, ella en 
persona estaba alerta desde lo más profundo de la bóveda celeste, 
exasperada a más y mejor, a no dudarlo, y aun hasta lo indecible, de 
modo que de un lado a otro iba expulsando a Latona, que era presa 
del dolor del parto (…)” (Calímaco Himnos: a Delos, 55 y ss, trad. J. 
Redondo). 
 
Texto 55: “(…) dos vigías estaban apostados, abarcando la 
tierra con la vista: el uno el febril Ares, emplazado sobre la cima del 
encumbrado Hemo de la Tracia armas en mano vigilaba la tierra 
firme, en tanto que al amparo de la gruta de Bóreas, siete veces 
quebrada, se guarecían sus dos caballos; la segunda, la hija de 
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Taumante, se asentaba con vigía al tanto de las vastas islas, luego 
que ganó pronta la cima del Mimante; de tal suerte seguían sin 
desmayo en sus puesto como autores de sendas amenazas a todas las 
ciudades a donde se encaminaba Leto, y aun les prohibían acogerla. 
La rehuía Arcadia, la rehuía el Partenio, la montaña sagrada de Auge 
(…) (Calímaco Himnos: IV, 63-72, trad. J. Redondo). 
 
Texto 56: “Desató el cinturón y se apoyó de espaldas sobre 
el tronco de una palmera, atormentada por una triste desesperación. 
El sudor discurría por su piel. Entonces dijo, en medio del dolor: 
“¿Por qué, hijo mío, haces sufrir así a tu madre? Ésta es, querido, la 
isla que flota sobre el mar. Nace, nace, hijo mío, y sal suavemente 
de mis entrañas” (Calímaco Himnos: IV, 209-214, trad. L. A. de 
Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 57: “Antiguamente, en cambio, e incluso en los Juegos 
Olímpicos, los atletas competían llevando un ceñidor que les cubría 
las vergüenzas, costumbre que se ha perdido no hace muchos años. 
Pero todavía hoy día hay pueblos bárbaros, en especial asiáticos, 
que, al celebrar competiciones de pugilato y lucha, lo hacen 
cubiertos con taparrabos. En muchos otros aspectos, asimismo, se 
podría demostrar que el mundo griego antiguo vivía de modo 
semejante al mundo bárbaro de hoy (Tucídides Historia de la 
Guerra del Peloponeso: I, 7, 5-6, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 58: “El caso es que los atenienses, dado que nadie se 
prestaba a presentarles batalla, desembarcaron de las naves y se 
dirigieron hacia las imágenes; pero, como no podían arrancarlas de 
sus pedestales, acabaron por amarrarles unas cuerdas y se pusieron a 
arrastrarlas, hasta que, durante el arrastre, las dos imágenes (una 
afirmación que, a mi juicio, carece de credibilidad, aunque puede 
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tenerla para alguna otra persona) hicieron lo mismo: ambas cayeron 
de hinojos ante ellos y, a raíz de entonces, siguen estando en esa 
posición” (Heródoto Historia: V, 86, 3, trad. C. Schrader). 
 
Texto 59: “La antigua enemistad contra los atenienses por 
parte de los eginetas tuvo los siguientes orígenes: a los epidaurios 
sus tierras no les rendían ningún fruto. Los epidaurios consultaron al 
dios de Delfos por esta calamidad. La Pitia les reclamó levantar 
imágenes a Damia y a Aurexia: si lo hacían, las cosas les irían 
mejor. Los epidaurios siguieron consultando si las estatuas habían de 
ser de bronce o de piedra. Pero la Pitia les prohibió ambos 
materiales: podían ser sólo de madera de olivo no silvestre. Los 
epidaurios solicitaron de los atenienses que les permitiesen cortar un 
olivo, porque creían que los olivos atenienses eran sin duda alguna 
los más sagrados. Se dice que en aquella época en ninguna otra parte 
del mundo, excepto en Atenas, había olivos. La respuesta de los 
atenienses fue que se lo darían a condición de que ofrecieran cada 
año sacrificios a Atenea Polias y a Erecteo” (Heródoto Historia: V, 
84, trad. M Balasch).   
 
Texto 60: “¡Salve, Leto bienaventurada, porque pariste hijos 
ilustres: Apolo soberano y Ártemis, diseminadora de dardos, a la una 
en Ortigia, al otro en la rocosa Delos, cuando te apoyaste en la gran 
montaña y en la altura del Cinto, muy cerca de la palmera, cabe las 
corrientes del Inopo! (Himnos Homéricos: III, 14-18, trad. A. 
Bernabé). 
 
Texto 61: “En las palmeras el remedio consiste en acercarse 
el macho a la hembra. Porque el macho es el que hace que el fruto se 
mantenga y madure, lo cual algunos llaman por analogía con la 
higuera “caprificar”. He aquí cómo se realiza la operación: cuando la 
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palmera macho está en flor, se corta la espata, en la que se halla la 
flor tal como está, y se sacude la pelusilla, la flor y el polvo sobre el 
fruto de la hembra. Hecho esto, se mantiene el fruto y no cae, En los 
dos casos, parece que el macho va en auxilio de la hembra, es decir, 
en el caso de la higuera y en de la palmera, porque llaman hembra al 
árbol portador del fruto, pero en el caso de la palmera hay unión de 
los dos sexos, y en el de la higuera ocurre algo distinto” (Teofrasto 
Historia de las Plantas: II, 8, 4, trad. J. M. Díaz Regañón). 
 
Texto 62: “Algunos sólo de la semilla, como el abeto blanco, 
la picea, el pino de Alepo y, en general, todo árbol que dé el fruto en 
cono, también la palmera, excepto la de Babilonia, de la cual, como 
dicen algunos, se toman esquejes para su multiplicación” (Teofrasto 
Historia de las Plantas: II, 2, 2, trad. J. M. Díaz Regañón). 
 
Texto 63: “Las palmeras tienen un método de multiplicación 
peculiar y distinto del de los demás árboles y también lo es su 
cultivo. Pues siembran varias semillas juntas poniendo dos encima y 
dos abajo, pero todas con el canal hacia abajo. Porque la 
germinación no comienza, como algunos dicen, por la parte 
invertida, o sea por la canal, si no por la parte redondeada, por lo 
cual, al unir las semillas colocadas arriba, no se deben tapar los 
puntos de arranque de la germinación (...) pero la multiplicación se 
puede hacer también desmochando la parte de arriba en la que está 
la cabeza. Se cortan unos dos codos y, una vez cortados, se entierra 
el extremo humedecido” (Teofrasto Historia de las Plantas: II, 6, 1-
2, trad. J. M. Díaz Regañón). 
 
Texto 64: “Cuando es joven aún no se le toca al árbol, como 
no sea para atar su follaje con el fin de que crezca derecho y las 
ramas finas no se inclinen hacia abajo. Después de esto, se le poda, 
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cuando ya ha cobrado vigor y se ha hecho corpulento. De las ramas 
más tiernas se deja como un palmo” (Teofrasto Historia de las 
Plantas: II, 6, 4, trad. J. M. Díaz Regañón). 
 
Texto 65: “Tras encontrarlo, es trasladado a Menfis por cien 
sacerdotes. Tiene dos santuarios, a los que llaman “talamos”, que 
tiene carácter augural para el pueblo: si entra en uno, representa un 
buen presagio; entrar en el otro vaticina desgracias. Da respuestas a 
las personas particulares, comiendo de la mano de los que lo 
consultan. Rechazó la mano de César Germánico, que murió no 
mucho después” (Plinio el Viejo Historia Natural: VIII, 185, trad. E. 
del Barrio). 
 
Texto 66: “Y tú, la bienaventurada que habitas la morada 
rica en oro de Éfeso, en la cual las hijas de los lidios te veneran 
fervientemente. Y nuestra diosa local, la que maneja la égida, 
Atenea, protectora de la ciudad. Y el que posee el monte Parnaso, y 
brilla con antorchas descollando entre las bacantes délficas, Dioniso, 
amante de la fiesta” (Aristófanes Las Nubes: 595 y ss, trad. E. 
García Novo). 
 
Texto 67: “De entre los dioses al que gobierna en las alturas, 
Zeus, gran señor, en primer lugar a mi danza convoco; y al muy 
poderoso Guardián del Tridente, el que estremece salvajemente la 
tierra y el salino mar. Y al de gran fama, nuestro padre, el Éter muy 
venerable, que a todos los seres alimenta. Y al Auriga, que con sus 
rayos muy brillantes abraza la llanura de la tierra, entre los dioses y 
entre los mortales divinidad poderosa” (Aristófanes Las Nubes: 563 
y ss, trad. E. García Novo). 
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Texto 68: “Con frecuencia trae ella desde Naxos ofrendas de 
pingües ovejas, con el favor de las Gracias, al repecho escarpado del 
Cinto, donde –según cuentan- entre oscura nube con sus fúlgidos 
rayos asentase Zeus para atender con su providencia en las cumbres, 
hasta que la amable hija de Ceo se vio libre del grato dolor del 
parto” (Peanes: XII, 52 m, trad. A. Ortega). 
 
Texto 69: “Lo acompañaron con solemne veneración los 
hijos de Hefesto, que construyeron el camino y cultivaron una tierra 
hasta entonces inculta. Cuando hubo llegado, le tributaron pomposos 
honores el pueblo y Delfos (…) (Esquilo Euménides: 1 y ss, trad. B. 
Perea). 
 
Texto 70: “Purificó, conforme a los oráculos, la isla de 
Delos; la purificó como sigue: hizo exhumar los cadáveres en toda la 
extensión de terreno que desde el santuario alcanzaba la vista y los 
trasladó a otro lugar de Delos” (Heródoto Historia: I, 64, 2, trad. F. 
Rodríguez Adrados y C. Salvador). 
 
Texto 71: “También ese mismo invierno, los atenienses 
purificaron Delos, en cumplimiento sin duda de un oráculo. 
Anteriormente ya la había purificado el tirano Pisístrato, pero la 
purificación no fue total, sino sólo de la parte de la isla que se 
divisaba desde el santuario; en esta ocasión, en cambio, fue 
purificada toda la isla de la forma siguiente. Levantaron todas las 
tumbas de los muertos que había en Delos, y para el futuro 
decretaron la prohibición de morir y dar a luz en la isla; para hacerlo 
deberían trasladarse a Renea. Renea está a tan corta distancia de 
Delos que Polícrates, el tirano de Samos que durante algún tiempo 
tuvo la supremacía naval y ejerció su dominio sobre las demás islas, 
al hacerse también dueño de Renea, la consagró a Apolo Delio 
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uniéndola a Delos con una cadena” (Tucídides Historia de la Guerra 
del Peloponeso: III, 104, 1-3, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 72: “Tomó como rehenes a los hijos de los atenienses 
que habían resistido y que no habían huido enseguida y los condujo 
a Naxos (pues Pisístrato había conquistado también la isla por la 
fuerza de las armas y había confiado su gobierno a Lígdamis)” 
(Heródoto Historia: I, 64, 1, trad. F. Rodríguez Adrados y C. 
Salvador).  
 
Texto 73: “Pisístrato aceptó la propuesta, convino en las 
condiciones indicadas y, con vistas a su regreso, tramaron un plan 
que, en realidad yo encuentro de lo más burdo (dado que, desde muy 
antiguo, el pueblo griego, indudablemente, se ha distinguido de los 
bárbaros por ser más astuto y estar más exento de ingenua candidez), 
si es que efectivamente ellos pusieron en práctica algo semejante en 
Atenas, cuyos habitantes tiene fama de ser los griegos de más 
acusada agudeza” (Heródoto Historia: I, 60, 3, trad. M. García 
Valdés). 
 
Texto 74: “Los atenienses, en vista de la gravedad 
excepcional de la enfermedad, atribuían la causa del azote a la 
divinidad y, en consecuencia, siguiendo las prescripciones de un 
oráculo, purificaron la isla de Delos, consagrada a Apolo, que se 
consideraba contaminada por el hecho de que se habían enterrado en 
ella” (Diodoro de Sicilia Biblioteca Histórica: XII, 58, 6, trad. F. 
Parreu). 
 
Texto 75: “Exhumaron, pues, todos los cadáveres de las 
tumbas de Delos y los trasladaron a la isla llamada Renea, cercana a 
Delos. Promulgaron además una ley que prohibía dar a luz o enterrar 
  
 
572
en Delos. Después celebraron las fiestas solemnes, las Delias, que 
habían tenido lugar en épocas anteriores, pero que habían sido 
descuidadas mucho tiempo” (Diodoro de Sicilia Biblioteca 
Histórica: XII, 58, 7, trad. F. Parreu). 
 
Texto 76: “Demetrio de Cálatis, al exponer los seísmos 
ocurridos en alguna ocasión en la totalidad de Grecia, afirma que la 
mayoría de las islas Lícades y del Ceneo se sumergieron (...) que en 
Oreo el muro que da al mar y unas setecientas viviendas se 
derrumbaron, y que también se derrumbó gran parte de Équino, de 
Fálaros, de Heraclea de Traquis y que en Fálaros los cimientos de la 
ciudad fueron removidos desde su base; que algo similar ocurrió a 
las poblaciones de Lamia y Larisa. Escarfea -afirma-saltó fuera de 
sus cimientos y quedaron sepultadas no menos de mil setecientas 
personas, y en Tronio, mas de la mitad de esa cifra; una gran ola se 
alzó por tres partes (...) el Espergeo cambió su criso e hizo 
navegables los caminos (...) cerca de Alpono, durante las fiestas 
Tesmoforias, veinticinco doncellas que habían subido a la carrera a 
la torre de la zona portuaria para contemplarlas, al caer la torre 
cayeron también ellas al mar (...) y dicen también que en mitad de la 
isla de Atalanta, próxima a Eubea, al producirse un 
resquebrajamiento, dejó espacio suficiente como para que pasaran 
por él barcos (...) (Estrabón Geografía: I, 3, 20, trad. J. L. García 
Ramón). 
 
Texto 77: “Apenas Datis había zarpado de la isla, cuando 
Delos se vio sacudida por un terremoto, siendo, al decir de los 
delios, el primer y último seísmo que, hasta el presente, se ha 
producido en la zona. Y, por lo visto, con este fenómeno la 
divinidad presagiaba a los hombres las calamidades que iban a tener 
lugar” (Heródoto Historia: VI, 98, 1, trad. C. Schrader). 
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Texto 78: “Circulaban muchas profecías, y los vates 
pronunciaban muchos oráculos, tanto en las ciudades que iban a la 
guerra como en las otras. Además, poco tiempo antes de estos 
acontecimiento, la tierra tembló en Delos, que anteriormente jamás 
había sido sacudida por un terremoto desde que los griegos 
conservan memoria de los hechos. Decían y creían que era un 
presagia de lo que había de ocurrir y si sucedía cualquier otro 
imprevisto de esta suerte, era investigado con todo detalle” 
 
Texto 79: “En efecto, Polícrates fue, que sepamos, el primer 
griego-sin contar a Minos de Cnoso y a algún otro, si en realidad lo 
hubo, que detentara el dominio del mar con anterioridad a este 
último -que aspiró a conseguir la hegemonía marítima. Es decir, en 
la llamada época humana, el primero fue Polícrates, que abrigaba 
grandes esperanzas de llegar a imperar sobre Jonia y las islas” 
(Heródoto Historia: III, 122, 2, trad. C. Schrader). 
 
Texto 80: “Fue el primero, de los que conocemos por la 
tradición, en procurarse una flota y extender su dominio por la 
mayor parte de lo que hoy llamamos mar griego; sometió las islas 
Cícladas y fue el primer colonizador de la mayor parte de ellas, 
expulsando a los carios y estableciendo como gobernadores a sus 
propios hijos” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 
4, 4, trad. J. J. Torres).  
 
Texto 81: “Polícrates, que fue tirano de Samos en tiempos de 
Cambises, asimismo fue poderoso gracias a su flota, y, entre otras 
islas que sometió, tomó Renea y la consagró a Apolo delio” 
(Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 13, 5, trad. J. J. 
Torres).  
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Texto 82: “Sólo me quedan lágrimas y en casa el triste 
recuerdo de mi hijo: tonsuras de duelo, coronas para mi cabeza, 
libaciones por los muertos, cantos que repugnan a Apolo de greñas 
de oro” (Eurípides Suplicantes: 973-977, trad. J. L. Calvo). 
 
Texto 83: Coros de danzas, juegos y cantos 
ama Apolo en verdad más que nada;  
penas y quejas, en cambio, son la suerte de Hades 
(Estesícoro, Fr. 55 Page y Plutarco Diálogos Píticos: 394 B, F. 
Pordomingo y J. A. Fernández Delgado). 
 
Texto 84: “Pensando que, a causa de una antigua culpa, 
habían sido consagrados sin hallarse en estado de pureza y 
considerando con ello que su purificación -respecto a la que antes he 
mostrado cómo habían creído efectuarla correctamente al trasladar 
las tumbas de los muertos-adolecía a este fallo” (Tucídides Historia 
de la Guerra del Peloponeso: V, 1,1 trad. J. J. Torres). 
 
Texto 85: “No fue breve tampoco para los de Platea el 
tiempo durante el que estuvieron exiliados de su país, ni para los 
delios, cuando, expulsados del suyo por los atenienses, fundaron 
Adramitio” (Descripción de Grecia: IV, 27, 9,  trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 86: “También reinstalaron a los delios en Delos, 
recordando los desastres sufridos en el campo de batalla y porque un 
oráculo del dios de Delfos así lo ordenaba” (Tucídides Historia de la 
Guerra del Peloponeso: V, 32, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 87: “Se le atribuyen cuatro discursos, pero los únicos 
auténticos son Contra timarco, Sobre la embajada fraudulenta y 
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Contra Ctesifonte. Pues el titulado Deliaco no es de Esquines. En 
efecto, fue designado abogado para el juicio que se entabló sobre el 
santuario de Delos; pero no pronunció el discurso, pues en su lugar 
el Aerópago rechazó al candidato de la Asamblea y nombró a 
Hipérides “votando con guijarros tomados del altar” (Plutarco Vidas 
de los siete oradores: 840 F, trad. Gredos). 
 
Texto 88: “Los propios delios cuentan también que, pasando 
por esos mismos pueblos, a Delos habían llegado otras doncellas 
hiperbóreas, Arge y Opis, antes incluso de Hipéroca y Laódice. 
Estas últimas, en efecto, llegaron para satisfacer a Ilitía el tributo 
que los hiperbóreos se habían impuesto por la rapidez del parto, en 
tanto que, según dicen, Arge y Opis llegaron en compañía de las 
mismísimas diosas; y, por parte de los delios, se les rinden otros 
honores: en efecto, las mujeres organizan en su honor colectas, 
mientras invocan sus nombres en el himno que para honrarlas 
compuso el licio Olén; y los isleños y los jonios han aprendido de 
los delios a celebrar con himnos a Opis y Arge (…) cuando sobre el 
altar se queman los muslos de las víctimas, la ceniza resultante se 
emplea en derramarla sobre el sepulcro de Opis y Arge (su sepulcro 
se halla, orientado hacia el este, detrás del Artemisio, muy cerca del 
salón de banquetes de los Ceos)” (Heródoto Historia: IV, 35, trad. 
C. Schrader). 
 
Texto 89: “Cerca está un templo de Ilitía, que dicen que vino 
del país de los hiperbóreos a Delos para ayudar a Leto en los dolores 
del parto, y que los demás pueblos aprendieron de ellos el nombre 
de Ilitía. Los delios hacen sacrificios a Ilitía y cantan un himno de 
Olén en su honor. Los cretenses consideran que Ilitía nació en 
Amniso, en el territorio de Cnoso, y que es hija de Hera. Sólo los 
atenienses cubren las xóanas de Ilitía hasta la punta de los pies. Las 
  
 
576
mujeres dicen que dos de estas xóanas son cretenses y ofrendas de 
Fedra y que la más antigua la trajo Erisictión de Delos” (Pausanias 
Descripción de Grecia: I, 18, 5, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 90: [Hablando de los Hiperbóreos] Pero quienes dan 
muchísimas más informaciones sobre ellos son los delios (…). Así 
es como, según cuentan, llegan a Delos esas sagradas ofrendas. Sin 
embargo, la primera vez los hiperbóreos enviaron, para llevar las 
ofrendas, a dos muchachas, que, al decir de los delios, se llamaban 
Hipéroca y Laódice. Y para velar por su seguridad, los hiperbóreos 
enviaron con ellas una escolta de cinco de sus ciudadanos esos que 
hoy en día reciben el nombre de Perfereos y que en Delos reciben 
grandes honores. Pero, como sus delegados no regresaban a su 
patria, los hiperbóreos, considerando una infamia que siempre les 
tocara quedarse sin recuperar a sus enviados, acabaron por llevar sus 
ofrendas, embaladas en paja de trigo, hasta sus fronteras, y pidieron 
encarecidamente a sus vecinos que, desde su dominio, las remitieses 
a otro pueblo (…). Pues bien, en honor de esas doncellas que habían 
llegado del país de los hiperbóreos y que murieron en Delos, tanto 
las muchachas como los mozos de Delos se cortan el cabello. Las 
muchachas antes de la boda, se cortan un rizo, lo enroscan alrededor 
de un huso y lo depositan sobre la tumba (la tumba se halla a la 
entrada del Artemisia, a mano izquierda según se entra, y sobre ella 
ha crecido un olivo); por su parte, todos lo mozos de Delos enroscan 
alguno mechones alrededor de un manojo de hierba fresca, que así  
mismo depositan sobre la tumba” (Heródoto Historia: IV, 33-34, 
trad. C. Schrader). 
 
Texto 91: “Dicen que el olivo silvestre fue traído a los 
griegos por Heracles desde el país de los Hiperbóreos, que son 
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hombres que viven más allá del viento Bóreas” (Pausanias 
Descripción de Grecia: V, 7, 7, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 92: “Por cierto que yo personalmente conozco una 
costumbre que presenta cierta relación con la de las citadas ofrendas, 
y que es la siguiente: las mujeres tracias y peónidas, cuando ofrecen 
un sacrificio a Ártemis Reina, no realizan sus ofrendas sin paja de 
trigo” (Heródoto Historia: 33, 4, trad. C. Schrader). 
 
Texto 93: “También las amazonas ávidas de combate, 
erigieron antaño tu imagen en la costera Éfeso, al pie de un roble, e 
Hipo realizó la ceremonia en tu honor, y ellas bailaron, Upis 
soberana, su danza armada alrededor (...)” (Calímaco Himnos: III, 
238 y ss,  trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 94: “Upis, soberana, la del hermoso rostro, portadora 
de luz, es con el sobrenombre de aquella ninfa como los Cretenses te 
invocan” (Calímaco Himnos: III, 205-206, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso). 
 
Texto 95: “(...) procedentes de los hiperbóreos, hasta los 
escitas; acto seguido, de los escitas las van recibiendo sucesivamente 
todos los pueblos vecinos, que las transportan a  occidente, hasta las 
remotas costas del Adriático; desde allí son enviadas hacia el sur, 
siendo los de Dodona los primeros griegos que las reciben. Desde 
Donona bajan al golfo Melieo y pasan a Eubea; y, de ciudad en 
ciudad, las envían hasta Caristo, desde donde las ofrendas pasan de 
largo por Andros, pues los caristios son quienes las llevan a Tenos, y 
los tenios a Delos” (Heródoto Historia: IV, 33, 1-2, trad. C. 
Schrader). 
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Texto 96: “Dicen que murió todavía virgen. Es costumbre que 
las muchachas lleven libaciones al sepulcro de Ifínoe antes de la 
boda, y que ofrezcan una parte de sus cabellos, como también en 
otro tiempo las hijas de los delios se los cortaban en honor de 
Hecaerge y Opis” (Pausanias Descripción de Grecia: I, 43, 4, trad. 
M. C. Herrero). 
 
Texto 98: “No fueron menos piratas las isleños, que eran 
carios y fenicios, pueblos que, como es sabido, colonizaron la mayor 
parte de las islas. He aquí una prueba: cuando, durante la guerra que 
nos ocupa, Delos fue purificada por los atenienses y fueron retiradas 
todas las tumbas de los que habían muerto en la isla, se vio que más 
de la mitad pertenecían a carios; fueron identificados por el tipo de 
armas enterradas con ellos y por la forma de enterramiento, que, 
todavía es la misma actualmente. Pero cuando fue creada la flota de 
Minos, las comunicaciones por mar entre los pueblos resultaron más 
fáciles pues expulsó a los malhechores de las islas cuando estableció 
colonias en la mayoría de ellas), y los que habitaban junto al mar 
acrecentaron su fortuna (…)” (Tucídides Historia de la Guerra del 
Peloponeso: I, 8, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 99: “Minos fue el primero, de los que conocemos por 
la tradición, en procurarse una flota y extender su dominio por la 
mayor parte de lo que hoy llamamos  mar griego; sometió las islas 
Cícladas y fue el primer colonizador de la mayor parte de ellas, 
expulsando a los carios y estableciendo como gobernadores a sus 
propios hijos. Y, como era natural, para que le llegaran con mayor 
seguridad los tributos, procuró hasta donde alcanzó su poder, limpiar 
el mar de piratas. (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: 
I, 4, trad. J. J. Torres). 
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Texto 100: “Entretanto Harpago, luego de someter Jonia, 
realizó, llevando consigo contingentes jonios y eolios, una campaña 
contra los carios, los caunios y los licios. De estos pueblos, los 
carios llegaron al continente desde las islas, pues antiguamente, 
como súbditos de Minos y con el nombre de léleges, ocupaban las 
islas sin satisfacer tributo alguno por lo menos durante todo el 
tiempo a que las tradiciones más antiguas me permiten remontarme, 
si bien, siempre que Minos lo requería, contribuían a equipararle sus 
naves. Por ello, como Minos había conquistado muchas tierras y 
tenía éxito en la guerra, el pueblo cario, por aquellas mismas fechas, 
era, con gran ventaja, el más famoso de todos los pueblos (...) Pero 
posteriormente –mucho tiempo después-, dorios y jonios los 
expulsaron de las islas y así llegaron los carios al continente. Eso es 
lo que, por lo menos al decir de los cretenses, sucedió con los carios; 
sin embargo, los propios carios no están de acuerdo con los 
cretenses, sino que, por lo que a ellos se refiere, pretenden ser 
originarios del continente y haber llevado siempre el mismo nombre 
que en la actualidad. Y aducen como prueba un antiguo santuario de 
Zeus Cario en Milasa, que es compartido por misios y lidios como 
parientes que son de los carios, pues dicen que Lido y Miso eran 
hermanos de Car” (Heródoto Historia: I, 171, trad. F. Rodríguez 
Adrados y C. Calvo). 
 
Texto 101: “De un lado de la costa están los carios y péones, 
de curvo arco, los léleges, los caucones y los pelasgos, de la casta de 
Zeus”  (Homero Ilíada: X, 428-429, trad. E. Crespo). 
 
Texto 102: “De las muchas historias que se cuentan sobre los 
carios, en lo que más acuerdo hay es que los carios, entonces 
llamados léleges, estaban al mando de Minos y habitaban las islas; 
pasando después al continente, se apoderaron de gran parte de la 
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costa y del interior sustrayéndosela a los anteriores ocupantes. 
También éstos eran en su mayoría léleges y pelasgos. Pero a su vez 
los griegos, jonios y dorios los despojaron a ellos de una parte” 
(Estrabón Geografía: XIV, 2, 27, trad. M. P. de Hoz). 
 
Texto 103: “Los brazales de escudo, los emblemas y los 
penachos son un testimonio de su entusiasmo por lo militar, pues a 
todas esas cosas se las llama carias. Al menos Anacreonte dice:  
a su vez por el brazal del escudo, obra caria, meter la mano, 
y Alceo: 
agitando el penacho cario” (Estrabón Geografía: XIV, 2, 27, 
trad. M. P. de Hoz). 
 
Texto 104: “A ellos se deben tres inventos que adoptaron los 
griegos: fueron, efectivamente, carios quienes enseñaron a fijar 
penachos sobre los yelmos, a grabar emblemas en los escudos y 
ellos fueron los primeros que los dotado de brazaletes, ya que hasta 
entonces todos los que solían emplear escudos los llevaban sin 
brazales, manejándolos mediante tahalíes de cuero que se ceñían 
alrededor del cuello y del hombro izquierdo” (Heródoto Historia: I, 
171, 4, trad. F. Rodríguez Adrados y C. Salvador). 
 
Texto 105: “Falta hablar de los jonios, los carios y de la 
costa que queda al otro lado del Tauro que ocupan los licios, 
panfilios y cilicios, pues así quedaría terminada toda la descripción 
de la península cuyo istmo dijimos que es el paso que hay desde el 
mar póntico hasta el ísico” (Estrabón Geografía: XIV, 1, 1, trad. M. 
P. de Hoz). 
 
Texto 106: “Nastes iba al frente de los carios, de bárbara 
lengua, que poseían Mileto y el monte, de espeso follaje, de los Ftiros, 
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las corrientes de Meandro y las escarpadas cumbres de Mícala” 
(Homero Ilíada: II, 867-868, trad. E. Crespo). 
 
Texto 107: “Pues, por lo que a mí respecta, soy lo 
suficientemente juicioso- y además he recibido órdenes del rey en 
ese sentido- como para no causar daño alguno a la tierra en la que 
nacieron los dos dioses: ni a la tierra propiamente dicha, ni a sus 
moradores. Regresad, pues, ahora mismo a vuestras casas y seguid 
ocupando la isla”. Este fue el mensaje que, por medio de un heraldo, 
transmitió Datis a los delios. Y, acto seguido, mandó amontonar 
trescientos talentos de incienso sobre el altar y dio orden de que los 
quemaran” (Heródoto Historia: VI, 97, 2, trad. C. Schrader). 
 
Texto 108: “Una vez hecho esto [la ofrenda en el altar de 
Delos], Datis, sin más demora, se hizo a la mar con sus tropas, para 
atacar en primer lugar Eretris, llevando consigo contingentes jonios y 
eolios” (Heródoto Historia: VI, 98, 1, trad. C. Schrader). 
 
Texto 109: “Los atenienses salvaban a los griegos de este 
modo, pero los gálatas estaban más acá de las Termópilas y, sin 
cuidarse nada de apoderarse de las demás ciudades, ponían especial 
empeño en saquear Delfos y los tesoros del dios. Tomaron posiciones 
frente a ellos los propios délficos y los focidios que habitaban las 
ciudades de alrededor del Parnaso, y llegó también un ejército de 
etolios, pues lo  etolios se destacaban en este tiempo por el vigor de su 
juventud. Y cuando llegaron a las manos, comenzaron a caer rayos 
sobre los gálatas y rocas que se desprendían del Parnaso y hombres 
terribles armados atacaron a los bárbaros. Dicen que dos de éstos, 
Hipéroco y Amádoco, eran de los hiperbóreos, y el tercero era Pirro, 
hijo de Aquiles. Los délficos a partir de esta ayuda en la batalla hacen 
sacrificios  como a un héroe en honor de Pirro, mientras que antes lo 
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consideraban como a un enemigo y tenían su sepulcro sin honras” 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 4, 4, trad. M. G. Herrero). 
 
Texto 110: “Después de pasar algún tiempo en la ciudad, se 
embarcó hacia Delos para asistir a las solemnes fiestas. Y puesto en 
pie sobre el altar de cuerno, recitó un himno a Apolo, cuyo comienzo 
dice: 
Recordaré y no debo olvidar al flechador Apolo 
Terminado el himno, los jonios le hicieron ciudadano común y 
los delios escribieron sus versos en el registro y los depositaron en el 
templo de Ártemis” (Hesíodo Certamen: 315-321, trad. A. Pérez 
Jiménez y A. Martínez Díez). 
 
Texto 111: “Era más joven que aquélla, pero sin embargo 
parece que había nacido también antes de la guerra de Troya, y 
predijo en los oráculos a Helena que se criaría en Esparta para ruina 
de Asia y Europa, y que Ilión sería tomada por los griegos por culpa 
de ella. Los delios recuerdan también un himno de esta mujer a 
Apolo. Se llama a sí misma en sus versos no sólo Herófile, sino 
también Ártemis y esposa legítima de Apolo, y dice algunas veces 
que es hermana y otras hija (…) Los de esta Alejandría dicen que 
Herófile fue guardiana del templo de Apolo Esminteo y que sobre el 
sueño de Hécuba le vaticinó lo que sabemos que se cumplió” 
(Pausanias Descripción de Grecia: X, 2 y ss, trad. M. G. Herrero).  
 
Texto 112: “Pero es indiscutible que está entre las primeras, 
cuando las islas se reúnen en torno a Océano y Tetis la Titánide; 
siempre marcha en cabeza del grupo (...) Estas islas se encuentran 
fortificadas por torres protectoras; Delos, por Apolo: ¿qué muralla 
hay más resistente? El soplo impetuoso de Bóreas Estrimonio 
derribaría muros y rocas, pero un dios es siempre indestructible. Un 
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defensor así, querida Delos, te protege” (Calímaco Himnos: IV, 11-
27, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 113: “Dijeron asimismo cuántos bienes consiguieron 
cuando ambos actuaron juntos, recordando que combatiendo juntos 
rechazaron al bárbaro, acordándose de que los atenienses fueron 
elegidos jefes de la flota por los griegos y depositarios del tesoro 
común por el consejo de los lacedemonios, y que ellos mismos 
fueron elegidos jefes de la flota por los griegos y depositarios del 
tesoro común por consejo de los lacedemonio, asimismo por consejo 
de los atenienses” (Jenofonte Helénicas: VI, 5, 34, trad. O. 
Guntiñas). 
 
Texto 114: “Critón, el comediógrafo, en El entrometido, llama 
a los delios “parásitos del dios” con estas palabras: 
Tras convertir en el puerto en mal marinero a un armador 
fenicio dueño de una bolsa llena, y obligarlo a (...) dos naves. Quiso 
ir a Delos desde el Pireo, porque oía decir a todo el mundo que ese 
lugar es el único que tiene fama de poseer tres bendiciones para los 
parásitos: un mercado bien surtido de alimentos, una multitud salida 
de todas partes, y a los propios delios, parásitos del dios” (Ateneo 
Banquete de los eruditos: 173 B-C, trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 115: “Tampoco ignoro lo que cuenta sobre los 
habitantes de Delos Apolodoro de Atenas. Que ejercían funciones de 
cocineros y encargados de mesa para quienes acudían a los servicios 
sagrados, y que tenían nombres derivados de sus ocupaciones, como 
Magídes (Amasaderas), y Gongýloi (Redondos), porque, según 
cuenta Aristófanes, en los sacrificios molían los panes de cebada 
durante todo el día, y los ofrecían amasados en forma redonda, como 
para las mujeres. Aún en nuestros días se siguen llamando a algunos 
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de ellos Choírakoi (Lechoncitos), Amnoí (Corderos), ARtysíleōi 
(Sazonadores) (...) (Ateneo Banquete de los eruditos: 172 F-173 A, 
trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 116: “Efectivamente, los sátiros se burlan de los de 
Delfos por pasar el tiempo ocupados en los sacrificios y festines. 
Semo, por su parte, en el libro cuarto de su Historia de Delos, 
afirma: “A los de Delfos que acuden a Delos les proporcionan los 
delios sal, vinagre, aceite, leña y mantas” (Ateneo Banquete de los 
eruditos: 173 E, trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 117: “Delos era entonces un mercado para los griegos 
y parecía que proporcionaba seguridad a los comerciantes por causa 
del dios, pero Menófanes, estratego de Mitrídates, bien por su propia 
soberbia, bien por orden de Mitrídates pues para un hombre que 
tiene su mirada puesta en el lucro las cosas divinas son menos 
importantes que sus ganancias-, este Menófanes, como Delos no 
estaba fortificada y sus hombres no poseían armas, desembarcando 
con trirremes dio muerte a los extranjeros que vivían allí y dio 
muerte a los propios delios; se llevó por la fuerza muchas riquezas 
de los mercaderes y todas las ofrendas, e hizo, además, esclavos a 
las mujeres y a los niños, y arrasó Delos hasta sus cimientos. 
Mientras era devastada y saqueada, uno de los bárbaros 
insolentemente echó esta xóana al mar, pero las olas la recogieron y 
la depositaron en este punto de la tierra de Beas, y por esto llaman al 
lugar Epidelio” (Pausanias Descripción de Grecia: III, 23, 3-4, trad. 
M. C. Herrero). 
 
Texto 118: “Pero cuando los generales de Mitrídates 
desembarcaron en ella, la arruinaron por completo, juntamente con el 
tirano que había provocado la revuelta. Así los romanos encontraron la 
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isla desierta cuando la ocuparon a su vez, después de que el rey se 
retirara hacia su patria. Y desde entonces hasta hoy ha permanecido en 
una situación de penuria. Actualmente está en manos de los 
atenienses” (Estrabón Geografía: X, 5, 4, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 119: “Sin embargo, no escaparon a la cólera del dios, 
ni Menófanes, ni el propio Mitrídates, sino que a Menófanes, tan 
pronto como se hizo a la mar después de saquear Delos, los 
comerciantes que se habían salvado le pusieron una emboscada con 
sus naves y lo hundieron; y a Mitríadates, después de esto, la 
divinidad lo obligó a darse muerte a sí mismo, cuando su imperio 
fue aniquilado y él expulsado de todas partes por los romanos. Hay 
quienes dicen que encontró una muerte violenta a manos de uno de 
sus mercenarios como un favor. Esto es lo que les sucedió por ser 
impíos” (Pausanias Descripción de Grecia: III, 23, 5, trad. M. C. 
Herrero). 
 
Texto 120: “Los emisarios jonios a duras penas consiguieron 
que los helenos llegasen hasta Delos, pues toda la zona que quedaba 
más al Este infundía pavor a los griegos, ya que no conocían 
aquellos parajes y creían que todos ellos se hallaban atestados de 
soldados enemigos; es más, en su fueron interno, consideraban que 
Samos se encontraba tan lejos como las Columnas de Heracles” 
(Heródoto Historia: VIII, 132, 3, trad. C. Schrader). 
 
Texto 121: “Dijo, y sentó al pie del áureo asiento, como la 
perra de Ártemis que, cuando cesa en la rápida persecución, se 
sienta, como cazadora que es, a los pies de su ama, pero con las 
orejas muy tiesas, siempre atentas a recibir la llamada de la diosa; 
semejante a ésta, la hija de Taumante se sentó al pie del trono. Jamás 
abandona esa posición, ni siquiera cuando el sueño extiende sobre 
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ella el ala del olvido: allí mismo, apoyando ligeramente la cabeza 
sobre el borde del poderosos trono, duerme inclinada; y nunca se 
desata el cinturón, ni las veloces sandalias, no sea que su dueña le 
ordene algo de improviso” (Calímaco Himnos: IV, 228-239, trad. L. 
A. de  Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 122: “En Zóster, junto al mar, hay también un altar de 
Atenea, Apolo, de Ártemis y de Leto. Pues bien, dicen que Leto no 
dio allí a luz a sus hijos, sino que se desató el cinturón para el parto, 
y a causa de esto el lugar recibió su nombre” (Pausanias Descripción 
de Grecia: I, 31, 1, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 123: “Cuando iba a nacer el segundo, Hécuba soñó 
que daba a luz una antorcha encendida que se extendía por toda la 
ciudad y la quemaba. Al conocer Príamo el sueño de Hécuba, llamó 
a su hijo Ésaco, que era oniromántico por haberlo instruido su 
abuelo materno, Mérope. Ésaco predijo que el niño había de causar 
la ruina de su patria y aconsejó que lo expusieran” (Ateneo 
Biblioteca: IX 372 A-B, trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 124: “¡Ojalá hubiera tirado al malvado por encima de 
su cabeza la que lo dio a luz, antes que él hubiera habitado en la roca 
del Ida, cuando, junto al laurel divino, Casandra gritó que lo 
mataran, gran ultraje de la ciudad del Príamo! ¿A quién no acudió 
ella? ¿A cuál de los ancianos de la ciudad no suplicó que diera 
muerte a la criatura?” (Eurípides Andrómaca: 296 y ss, trad. A. 
Medina y J. A. López Pérez). 
 
Texto 125: “También Níobe, la de hermosos cabellos se 
acordó del alimento, aquella Níobe a la que doce hijos se le 
murieron en el palacio, seis hijas y seis hijos en plena juventud. A 
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éstos los mató Apolo con los disparos del argénteo arco, irritado 
contra Níobe, y la sagitaria Ártemis a aquellas, por haber pretendido 
igualarse a Leto, la de bellas mejillas. Decía que ésta sólo había 
alumbrado a dos y que ella a muchos; pero aquéllos, aun siendo sólo 
dos, a todos hicieron perecer” (Homero Ilíada: XXIV, 599-609, trad. 
E. Crespo). 
 
Texto 126: “Ártemis Partenia, matadora de Ticio, de oro son 
tus armas y tu cinturón; un carro de oro unciste, diosa, y a tus 
ciervas les pusiste frenos de oro. ¿Dónde, por vez primera, te 
condujo tu carro de cornudos corceles? A la cumbre del Hemo 
Tracio, de donde vienen las ráfagas de Bóreas trayendo frío 
huracanado a los que carecen de manto. ¿Dónde cortaste el pino de 
tu antorcha y en qué llama la encendiste? En el monte Olimpo de 
Misia, y le infundiste el soplo de luz inextinguible que despiden los 
rayos de tu padre. ¿Cuántas veces probaste, diosa, tu arco de plata? 
(Calímaco Himnos: III, 110-120, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 127: “Dame, papá, una eterna virginidad, y muchos 
nombres, para que Febo no me aventaje. Dame también flechas y un 
arco. No, deja, padre, no voy a pedirte ni una faretra ni un gran arco; 
ya me fabricarán los Cíclopes en un instante los dardos y un arco 
extensible. Permíteme, sí, llevar antorchas y ceñirme una túnica con 
cenefa hasta las rodillas, para matar bestias salvajes” (Calímaco 
Himnos: III, 6-13, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso).  
 
Texto 128: “Tú, que a Delos proteges y a Ortigia la amable, 
tus dardos en el seno depón, Ártemis de las Gracias, da al Inopo tu 
límpido cuerpo y acude a nosotras para librar a Alcétide de sus vivos 
dolores” (Antología Palatina: VI, 273, trad. M. Fernández-Galiano). 
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Texto 129: “Pero en cuanto la úlcera comenzó a secarse y 
cesó la sangre, 
 agudos dolores penetraron en el ardor del Atrida.  
Como cuando de una mujer parturienta se apodera el acerbo 
dardo  
punzante que le arrojan las Ilitías, de penosos 
alumbramientos,  
las hijas de Hera que traen amargas penalidades del parto,  
tan agudos dolores penetraron en el ardor del Atrida” 
(Homero Ilíada: XI, 267-272, trad. E. Crespo). 
 
Texto 130: “(...) y el carro que conduce airosamente tu 
esplendor, cuando lo guías hacia la morada de Zeus. Allí, en el 
mismo umbral, sale a tu encuentro Hermes Acacesio y recoge tus 
armas, y Apolo hace lo mismo con la caza que lleves, o al menos, lo 
hacía, antes de que llegara el fuerte Alcida” (Calímaco Himnos: III, 
140-145, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 131: “Pero ella, que tiene un ardido corazón, se dirige 
de un lado a otro, arruinando la raza de las fieras. Y cuando se ha 
complacido la diosa que ojea las fieras, la diseminadora de dardos, y 
ha deleitado su espíritu, tras aflojar su flexible arco, se dirige a la 
espaciosa mirada de su hermano, Febo Apolo, el espléndido pueblo 
de Delfos, disponiendo allí el hermoso coro de las Musas y las 
Gracias. Tras colgar allí su elástico arco y las saetas, dirige los 
coros, iniciando el canto con encantador aderezo sobre su cuerpo. Y 
ellas, dejando oír una voz imperecedera, celebran a Leto, la de 
hermosos tobillos: cómo parió hijos, como mucho los mejores de los 
inmortales por su voluntad y sus hazañas” (Himnos Homéricos: 
XXVII, 10-21, trad. A. Bernabé). 
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Texto 132: “Los gemelos nacen de un sólo coito (...). Así 
también en la mujer los niños nacidos de un solo coito están cada 
uno en su bolsa y en su corion, y la madre pare en el mismo día a 
ambos; sale primero uno y después otro, cada uno con su corion.  
Para explicar por qué los gemelos pueden ser niña y niño, 
mantengo que tanto en la mujer como en el hombre, como en cada 
animal, existe esperma más débil y más fuerte. El esperma no sale 
de una sola vez, sino que se expulsa en dos o tres veces; y no es 
posible que sea siempre igual de fuerte el eyaculado antes y el 
último en salir. En la bolsa en la que haya entrado el esperma más 
espeso y más fuerte, en ésa se formará un varón; y en la que haya 
entrado el más húmedo y el más débil, ahí se formará una niña. Si en 
las dos entra esperma fuerte, en ambas se formarán varones y, si el 
esperma es débil, dos niñas” (Hipócrates Sobre la Naturaleza del 
niño: XXX, 31, trad. J. de la Villa, M. E. Rodríguez, J. Cano e I. 
Rodríguez). 
 
Texto 133: “(...) y en una sola eyaculación incluso la primera 
emisión es menos fértil que la siguiente en la mayoría de los casos, 
pues tiene menos calor anímico por la falta de cocción; en cambio, 
lo cocido tiene espesor y más cuerpo” (Aristóteles Sobre la 
reproducción de los animales: II, 4, 739 A, 10 y ss, trad. E. 
Sánchez). 
 
Texto 134: “Ya se ha dicho antes que el flujo que se produce 
en las hembras durante el placer no aporta nada al feto” (Aristóteles 
Sobre la reproducción de los animales: II, 4, 739 A, 20 y ss, trad. E. 
Sánchez). 
 
Texto 135: “De las hijas de Ceo, Asteria, para evitar el 
asedio amoroso de Zeus, se arrojó al mar en forma de codorniz, y 
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por ella una ciudad fue llamada primero Asteria, luego Delos. Leto, 
que se había unido a Zeus, sufrió la persecución de Hera por toda la 
tierra hasta que, al llegar a Delos, dio a luz primero a Ártemis y 
después, asistida por ésta, a Apolo” (Apolodoro Biblioteca: 1, 4, 
trad. M. Rodríguez de Sepúlveda). 
 
Texto 136: “Dame todos los montes y una sola ciudad, la que 
tú quieras. Raro será que Ártemis baje a una ciudad. Viviré en las 
montañas, y sólo tomaré contacto con las ciudades de los hombres 
cuando me llamen en su ayuda las mujeres atormentadas por los 
vivos dolores del parto; las Moiras me asignaron, desde el momento 
en que nací, pues mi madre me engendró y me llevó en su seno sin 
sufrimiento alguno, y sin esfuerzo dio a luz al fruto de sus entrañas” 
(Calímaco Himnos: III, 18-26, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 137: “las parturientas mueren de un golpe súbito o, si 
consiguen escapar, dan a luz seres incapaces de tenerse en pie sobre 
sus tobillos” (Calímaco Himnos III: 128 y ss, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso). 
 
Texto 138: “Ya no tengo hijos robustos, ya no tengo buenos 
mozos, ya no tengo parte en la dicha entre las arribas paridoras de 
hijos: Ártemis partera no dirigirá su palabra a las sin hijos” 
(Eurípides Suplicantes: 957-960, trad. J. L. Calvo). 
 
Texto 139: “Pero ellas enviaron a Iris desde la isla de 
hermosas edificaciones, para que trajera a Ilitía, prometiéndole una 
gran guirnalda entretejida con hilos de oro, de nueve codos” 
(Himnos Homéricos: III, 102-105, trad. A. Bernabé). 
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Texto 140: “Íole la había acogido Hilo, por orden de 
Hércules, en su lecho y en su corazón, y le había llenado el vientre 
de noble semilla. Cuando Almena le dijo así: “Que al menos a ti te 
ayuden los dioses y te abrevien el trance cuando, a punto de parir, 
invoques a Ilitía, protectora de las asustadas parturientas; ésta, por 
complacer a Juno, se tornó severa contra mí (…) Cuando Lucina oyó 
mis gemidos, se sentó en aquel altar que está delante de la puerta, y 
cruzando su corva derecha sobre su rodilla izquierda y entrelazando 
sus dedos en forma de peine, detuvo el parto. Masculló también unos 
conjuros, y los conjuros frenaron el parto ya iniciado (…) la diosa 
soberana de la preñez dio un brinco, y sobresaltada soltó sus manos; 
soltadas las ataduras, me libro yo también” (Ovidio Metamorfosis: 
278-323, trad. V. Cristóbal). 
 
Texto 141: “Esta diosa es también propicia para las mujeres 
que van a dar a luz, ya que es llamada “protectora de los partos” 
(Artemidoro Interpretación de los sueños: II, 35, trad. E. Ruíz 
García). 
 
Texto 142: “se dice también que coopera a un parto feliz, 
cuando es luna llena, ya que por la liberación de los líquidos hace 
los dolores más suaves. De ahí que también, pienso, a Ártemis, que 
no es otra que la luna, se le haya llamado Loquia e Ilitía. Y Timoteo 
abiertamente dice: por la cerúlea órbita de los astros y por la luna 
que aligera los partos”.  (Plutarco Charlas de Sobremesa: 657 F-
659 A, trad. F. Martín García). 
 
Texto 143: “Las nodrizas se guardan totalmente de exponer 
los críos a la luna, pues como están llenos de humedad, al igual que 
la leña verde, se encogen y retuercen, y los que se han acostado a la 
luz de la luna vemos que les cuesta trabajo levantarse, como si 
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estuvieran aturdidos en sus sentidos y entumecidos, pues la humedad 
difundida por la luna apesanta los cuerpos” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 657 E-F, trad. F. Martín García). 
 
Texto 144: “Polemón el geógrafo, en su tratado sobre 
Samotracia, cuenta entre otras cosas que Leto tenía antojo de 
cebollinos, escribiendo así: Está establecido en Delfos, en la fiesta 
de las Teoxenias, que quien le traiga el cebollino más grande a Leto 
reciba una porción de la mesa de ofrendas. Y yo mismo he visto 
incluso un cebollino no menor que una naba y que el rábano 
redondo. Cuentan que cuando Leto estaba embaraza de Apolo tenía 
antojo de cebollinos. Por eso precisamente ha recibido esta planta 
trato honorífico” (Ateneo Banquete de los eruditos: IX 372 A-B, 
trad. L. Rodríguez-Noriega). 
 
Texto 145: Después del sacrificio, del combate y del festejo, 
presentó al dios, en ofrenda, una palma de bronce, y habiendo 
comprado un terreno en diez mil dracmas, se lo consagró con 
destino a que de sus rentas tomaran los de Delos lo necesario para 
sacrificar y dar un banquete, rogando a los dioses por la prosperidad 
de Nicias. Porque así lo hizo escribir en la columna que dejó en 
Delos como monumento de esta dádiva, y la palma, quebrantada de 
los vientos, vino a caer sobre la estatua grande de los de Naxos, y la 
hizo pedazos” (Plutarco Nicias: 3, trad. A. Ranz). 
 
Texto 146: “Ser mortal como tú nunca he visto hasta aquí con 
mis ojos, 
ni mujer ni varón: el asombro me embarga al mirarte; 
 una vez sólo en Delos, al lado del ara de Apolo,  
una joven palmera advertí que en tal modo se erguía. 
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Cuando allí vine a dar, larga hueste escoltaba mis pasos en 
jornada que había de traerme dolor y desgracias  
Y al hallar aquel tronco gran rato quedé sorprendido 
Entre mí, porque nunca otro igual se elevó de la tierra. 
Con el mismo estupor, ¡Oh mujer!, contemplándote estoy 
Y un gran miedo me impide abrazarme a tus pies” 
(Odisea: VI, 160-169, trad. J. M. Pabón). 
 
Texto 147: “Con los espectáculos de coros y de certámenes 
gimnásticos y con otras liberalidades de esta especie, logró atraerse 
el favor del pueblo, aventajándose en magnificencia y gusto a todos 
los de su tiempo, y aun a cuantos le habían precedido” (Plutarco 
Nicias: 3, trad. A. Ranz). 
 
Texto 148: “Después lo buscaron, porque habían cambiado 
de opinión, pero no lo encontraron, pues su madre lo había 
escondido en un cofre. Por este motivo hizo construir Cípselo su 
capilla en Delfos, pensando que la divinidad había contenido su 
llanto para que no lo encontraran los que lo buscaba, Pítaco, 
dirigiéndose a Periandro dijo: “Periandro, ha hecho bien Quersias 
mencionando esta capilla, pues he querido yo muchas veces 
preguntarte cuál era la razón de aquellas ranas, qué significan tantas 
esculpidas en la base de la palmera y qué relación guardan con el 
dios y con el que ha hecho la ofrenda” (Plutarco Banquete de los 
Siete Sabios: 164, trad. C. Morales y J. García López). 
 
Texto 149: “Estatuas de jefes de caballería montados en 
caballos las han dedicado los de Feras junto a Apolo por haber 
derrotado a la caballería ateniense. La palmera de bronce la 
ofrendaron los atenienses, además una imagen dorada de Atenea 
sobre la palmera, por los éxitos que consiguieron en el mismo día 
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junto al Eurimedonte por tierra y con las naves en el río” (Pausanias 
Descripción de Grecia: X, 15, 4, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 150: “Consagrada a Atenea está toda la ciudad y todo 
el país igualmente -pues todos los que por tradición honran a otros 
dioses en los demos no menos honran a Atenas-, y lo que es 
considerado más sagrado por todos, muchos años antes de que se 
reunieran procedentes de los demos, es una estatua de Atenea, en la 
actual Acrópolis, en otro tiempo llamada polis. La fama con respecto 
a ella es que cayó del cielo. Sobre esto no discutiré si es así o de otra 
manera, pero la lámpara de oro para la diosa la hizo Calímaco. 
Llenan la lámpara de aceite y esperan el mismo día del año 
siguiente, y durante todo el tiempo aquel aceite es suficiente para 
alimentar la lámpara que está encendida día y noche sin 
interrupción. En ella hay una mecha de lino carpasio, el único tipo 
de lino que no se consume con el fuego. Por encima de la lámpara 
una palmera de bronce que se eleva hasta el techo da salida al humo. 
Calímaco, el que hizo la lámpara, aunque en arte no está entre los 
primeros, era el mejor de todos en cuanto a habilidad, hasta el punto 
de que fue el primero que horadó el mármol y se puso el nombre de 
katatēxítechnos, o habiéndolo usado otros se lo aplicó a sí mismo” 
(Pausanias Descripción de Grecia: I, 26, 6-7, trad. M. C. Herrero).  
 
Texto 151: “Había además en Delfos una estatua de oro de la 
diosa Palas, colocada sobre una palma de bronce, ofrenda de Atenas, 
de los premios por el valor desplegado en las guerras médicas; a 
ésta, pues , la picotearon por varios días unos cuervos que vinieron 
volando, y el fruto de la palma, que era de oro, lo arrancaron a 
picotazos y lo echaron al suelo; pero los atenienses decían que esto 
era invención de los de Delfos, ganados por los siracusanos” 
(Plutarco Nicias: 13, trad. A. Ranz). 
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Texto 152: “(...) cuando las desgracias de los atenienses en 
Sicilia, se derramaban los dátiles de oro de la palmera y unos cuervos 
destrozaban a picotazos el escudo del Paladion (...)” (Plutarco Los 
oráculos de la Pitia: 397 F, trad. F. Pordomingo y J. A. Pérez 
Delgado). 
 
Texto 153: “(...) agregó que los milesios eran colonos de los 
atenienses, por lo que, en buena lógica, cabría esperar que estos 
últimos, que constituían una gran potencia, les brindaran protección”. 
(Heródoto Historia: V, 97, 2, trad. C. Schrader). 
 
 
Texto 154: “Motivo declarado era devastar el territorio del 
Rey para vengarse de los daños que habían sufrido (...), el tesoro 
público estaba en Delos, y las asambleas se celebraban en el 
santuario” (Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: I, 96, 
trad. J. J. de Torres). 
 
Texto 155: “Más Licomedes, o temiendo la grande fama de 
tal varón, o queriendo complacer a Menesteo, tomándole consigo, le 
llevó a las mayores eminencias de aquella parte, como para 
mostrarle los terrenos, y acabó con él precipitándole de aquellos 
derrumbaderos. También hay quién dice que por sí mismo resbaló y 
cayó, paseándose después de comer, como lo tenía de costumbre” 
(Plutarco Teseo: XXXV, trad. A. Ranz). 
 
Texto 156: “Después de la guerra médica, siendo arconte 
Fedón, consultaron los atenienses el oráculo, y respondió la Pitia que 
recogieran los huesos de Teseo y los sepultasen y guardasen con 
veneración. Había gran dificultad en recogerlos, y aun en descubrir 
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su tumba, por la insociabilidad y aspereza de los dólopes, habitantes 
de la isla, mas habiendo Cimón conquistado la isla, como he escrito 
en su Vida, y teniendo grandes deseos de hacer este hallazgo, 
sucedió que un águila empezó a escarbar con el pico y revolver con 
las uñas en un terreno algo elevado; y pensando en ello, como por 
divino impulso, cavó en el mismo sitio. Encontróse en él la caja de 
un cuerpo más grande de los ordinario, y a su lado una lanza de 
bronce y una espada; y conducidas estas cosas por Cimón en su 
nave, alegres los atenienses, las recibieron con gran pompa y 
sacrificios, como si el mismo Teseo entrase en la ciudad, en medio 
de la cual yace cerca del Gimnasio” (Plutarco Teseo: XXXVI, trad. 
A. Ranz). 
 
Texto 157: “Estableciéronse también en Esciro, tomándola 
Cimón con este motivo: habitaban aquella isla los dólopes, malos 
labradores pero dados a la piratería desde antiguo, en términos que 
ni siquiera usaban de hospitalidad con los navegantes que se dirigían 
a sus puertos; y por último, habiendo robado a unos mercaderes 
tesalios que habían fondeado en Ctesio, los pusieron en prisión. 
Pudieron éstos huir de ella, y movieron pleito a la ciudad ante los 
Anfictiones. El pueblo de Esciro se rehusaba a reintegrarlos del 
caudal robado, diciendo que lo devolvieron los que lo habían 
tomado y se lo habían repartido; mas con todo, intimidados, 
escribieron a Cimón, exhortándole a que viniera con sus naves a 
ocupar la ciudad, porque ellos se la entregarían. Así fue como 
Cimón se apoderó de la isla, de la que arrojó a los dólopes, y dejó 
libre el mar Egeo. Sabedor de el antiguo Teseo, hijo de Egeo, 
huyendo de Atenas había muerto allí alevosamente por el rey 
Licomedes, por  miedo, hizo diligencias para descubrir su sepulcro, 
porque tenían los atenienses un oráculo que mandaba se trajeran a la 
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ciudad los restos de Teseo y lo veneraran debidamente (...)” 
(Plutarco Cimón: VIII, trad. A. Ranz). 
 
Texto 158: “Sobre la victoria conseguida por engaño: Yo, el 
Valor, baño con mis lágrimas el túmulo de Áyax, arrancándome los 
cabellos, que ya me blanquean. Sólo me faltaba esto: ser mancillada 
por un juez griego y que se defraudara la mejor causa” (Alciato 
Emblemas: XLVIII, trad. P. Pedraza). 
 
Texto 159: “Al tiempo que se hablaba de esto íbamos 
avanzando. Y en el Tesoro de los Corintios, al contemplar la 
palmera de bronce, que queda todavía como resto de sus ofrendas, 
las ranas y serpientes de agua que se hallan esculpidas junto a su raíz 
causaron admiración a Diogeniano, y también sin duda a nosotros. 
Pues ni la palmera es, como los otros árboles, una planta de los 
pantanos y amante del agua, ni las ranas tiene nada que ver con los 
corintios, como para ser un símbolo o emblema de la ciudad; como 
por ejemplo se dice de los de Selinunte que dedicaron en su 
momento un perejil de oro, y los de Ténendos el hacha por los 
cangrejo que existen en su patria junto al llamado Asterio; pues al 
parecer son los únicos que tienen la forma de un hacha en su 
caparazón. Es más, al dios mismo, cuervos, cisnes, lobos, halcones y 
todos los animales creemos que le son más gratos que éstos 
(Plutarco Los oráculos de la Pitia: 399 F, trad. F. Pordomingo y J. 
A. Fernández Delgado). 
 
Texto 160: “Mientras Pericles manejó la ciudad, estando 
dotado de una virtud verdadera y de una poderosa elocuencia, no 
tuvo necesidad de otros amaños ni de ningún otro prestigio; pero 
Nicias que no tenía aquellas prendas, abundando en bienes de 
fortuna, con ellos ganaba popularidad; y ya que le faltaba 
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disposición para rivalizar con la flexibilidad y las chocarrerías de 
Cleon, con los espectáculos de coros y de certámenes gimnásticos y 
con todas liberalidades de esta especie, logró atraerse el favor del 
público (...)” (Plutarco Nicias:  3, trad. A. Ranz). 
 
Texto 161: “Las ranas se ponen una sobre la otra, sujetando 
el macho con las patas anteriores las axilas de la hembra y con las 
ancas traseras las nalgas. Paren unos trocitos minúsculos, que llaman 
renacuajos, de carne negra, perfilada exclusivamente por los ojos y 
la cola; después se conforman las patas al hendirse la cola para 
formar las posteriores y, cosa extraordinaria, al cabo de un semestre 
de vida, se disuelven en el barro sin que nadie lo vea, y nuevamente 
con las aguas primaverales renacen las que ya habían nacido, 
siempre por una razón oculta, aunque todos los años ocurra lo 
mismo. También los mejillones y los peines de mar nacen por 
generación espontánea” (Plinio Historia Natural: IX, 84, trad. E. del 
Barrio, I. García Arribas, A. M. Moure, L. A. Hernández Miguel y  
M. L. Arribas).  
 
Texto 162: “Las ranas, cansadas de su desgobierno, 
mandaron embajadores a Zeus pidiendo que les diera un rey. Zeus, 
al ver su simpleza, echó una estaca a la charca. Y las ranas, al 
principio, asustadas por el ruido, se metieron en el fondo de la 
charca, pero como la estaca estaba quieta, salieron a la superficie y a 
tanto desprecio llegaron por su rey que, subiéndosele encima, se 
sentaban en él. Indignadas de tener semejante rey, recurrieron por 
segunda vez a Zeus y le pidieron que de nuevo les cambiara de jefe, 
pues la primera era demasiado indolente. Zeus se irritó y mandó 
entonces contra ellas una hidra, que cogió a todas y se las comió. La 
fábula muestra que es mejor tener gobernantes tontos pero sin 
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maldad que liantes y malvados” (Esopo Fábulas: 44, 66, trad. P. 
Bádenas y J. López Facal). 
 
Texto 163: “Había una oligarquía y eran éstos, me refiero a 
los baquíadas, los que gobernaban la ciudad. Se daban mutuamente a 
sus hijas en matrimonio y las tomaban como esposas. Pero Anfión, 
que pertenecía a estos hombres, tenía una hija tullida que se llamaba 
Labda. Ninguno de los baquíadas quería tomarla por mujer, pero se 
casó con ella Eetión, el hijo de Aquécrates, del municipio de Petra, 
miembro de la antigua familia de los lapitas y de los cenidas. Pero 
Eetión no tenía hijos ni de esa mujer ni de ninguna otra, por lo que 
acudió a Delfos a consultar por su descendencia. Ya cuando entraba 
la Pitia le dijo estas palabras: Nadie te honra, Eetión, y honras 
mereces. Preñada Labda está; parirá un pedrusco que irá a 
estrellarse sobre los oligarcas; hará justicia en Corinto. Como 
fuere, este oráculo dado a Eetión llegó a conocimiento de los 
baquíadas. Ya había un oráculo anterior a éste impartido a Corinto, 
que ellos no entendieron, al igual que el dado ahora a Eetión; este 
oráculo anterior rezaba: Hay en la roca un águila encinta, que 
tendrá un potente león cruel, rompedor de los miembros de muchos. 
¡Pensadlo, por consiguiente, bien, corintios, los hoy residentes en la 
bella Pirene y en Cirinto, la envuelta por montes! De manera que 
este viejo oráculo impartido a los baquíadas era oscuro. Pero ahora, 
cuando se enteraron del de Eerión, entendieron también el anterior, 
que concordaba con este último”  (Heródoto Historia: V, 92, trad. 
M. Balasch).  
 
Texto 164: “Por qué –dijo Pítaco- nos pides que te 
expliquemos esas cosas? Desde hace tiempo, en verdad, vienes 
alabando las fábulas compuestas por Esopo, referentes, según 
parece, a cada una de esas máximas. Esopo entonces respondió: 
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“Sólo cuando Quersias se burla de mí, pero cuando se pone serio 
presenta a Homero como su inventor” (Plutarco Banquete de los 
Siete Sabios: 164 B y ss, trad. C. Morales y J. García López). 
 
Texto 165: “Feliz será el hombre que acaba de entrar en mi 
casa Cípselo, hijo de Eetión y rey de Corinto gloriosa; él y sus hijos, 
pero ya no los hijos de éstos. De modo que éste fue el oráculo. 
Llegado a tirano, Cípselo fue un hombre así: persiguió a muchos 
corintios, robó a muchos sus haciendas, y a la gran mayoría de éstos 
también sus vidas” (Heródoto Historia: V, 92, trad. M. Balasch).  
 
Texto 166: “Sarapión dijo que el artista había aludido en 
forma alegórica a la alimentación, génesis y exhalación del sol a 
partir de la humedad, ya sea atendiendo a lo que dice Homero: 
elevóse el sol dejando la espléndida marisma ya sea por haber visto 
que los egipcios, [como símbolo] de su comienzo y salida, pintan a 
un chiquillo recién nacido sentado sobre un loto” (Los oráculos de 
la Pitia: 399 E-F y 400, trad. F. Pordomingo y J. A. Fernández 
Delgado). 
 
Texto 167: “Al décimo vimos la tierra de los hombres 
lotófagos, gente que sólo de flores se alimenta (...). Un heraldo 
también envié en su compaña y, a poco de emprender el camino, 
vinieron a dar con los hombres que se nutren del loto y que, en vez 
de tramarles la muerte, les hicieron su fruto comer. El que de ellos 
probaba su meloso dulzor, al instante perdía todo gusto de volver y 
llegar con noticias del suelo paterno; sólo ansiaba quedarse entre 
aquellos lotófagos, dando al olvido el regreso, y saciarse con flores 
de loto. Los conduje a las naves por fuerza y en llanto; arratrélos por 
la cala y, al fin, los dejé bien atados debajo de los bancos. Al punto 
ordenaba a mis otros amigos que embarcaran aprisa en las rápidas 
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naves, no fuese que comiesen algunos la flor y olvidasen la patria” 
(Odisea: IX, 83-102, trad. J. M. Pabón). 
 
Texto 168: “Son maestras, por su cuenta, de una adivinación 
a la que, aún siendo niño, me dedicaba con mis vacas. Mi padre no 
se preocupaba de ello. Desde allí, luego, volando de una parte a otra, 
se nutren de los panales y dan cumplimiento a todas las cosas. 
Cuando, nutridas de rubia miel, entran en trance, consienten de buen 
grado en profetizar la verdad. Pero si se ven privadas del dulce 
manjar de los dioses, mienten entonces agitándose unas a otras” 
(Himnos Homéricos: IV, 556-565, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 169: “Oh vosotros dos combatientes, decidle al noble 
donde quiera que esté, que yo soy esa flor zSzS de la tierra (...) yo he 
establecido la justicia en lugar de la injusticia (...) yo aparezco como 
Nefertum, como el capullo de loto que está junto a la nariz de Ra 
(...) (Libro de los Muertos: 249, trad. Francisco López y Rosa 
Thode). 
 
Texto 170: (...) “y ella sola casi pertenece lo que se dice sin 
verdad de muchas; y ¿Qué es esto?, sé de hojas firmes y perennes, 
no vemos, en efecto, que conserven siempre las mismas hojas ni el 
laurel ni el olivo ni el mirto ni ningún otro árbol de los que se dice 
que no pierden las hojas, sino que, por brotar otras sobre las 
primeras, ya caídas, cada una permanece viva siempre y sin 
interrupción, como ciudades; pero la palmera, como no pierde 
ninguna de sus hojas, es siempre de hojas perennes y es este vigor 
suyo, por cierto, lo que la gente más asemeja a la fuerza de la 
victoria” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 C- F, trad. Martín 
García). 
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Texto 171: “(...) si vosotros, lacedemonios, derrocáis 
regimenes democráticos y os disponéis a instaurar en las ciudades 
unas tiranía que son lo más sanguinario y lo más injusto que alguna 
vez se haya visto entre los hombres. Pues si a vosotros os parece 
verdaderamente útil que las ciudades se vean gobernadas por tiranos, 
en tal caso proclamaos vosotros mismos un tirano, y luego intentad 
introducir a otros en el resto de las ciudades. Pero si vosotros no 
tenéis la menor idea de lo que es un tirano y procuráis con todas 
vuestras fuerzas que esto no se dé en Esparta, entonces tratáis muy 
mal a vuestros aliados” (Heródoto Historia: V, 92, trad. M Balasch). 
 
Texto 172: “Pues era más seguro no partir antes de haberme 
purificado componiendo poemas y obedeciendo al sueño. Así que, 
en primer lugar, lo hice en honor del dios del que era la fiesta. Pero 
después del himno al dios, reflexionando que el poeta debía, si es 
que quería ser poeta, componer mitos y no razonamiento, y que yo 
no era diestro en mitología, por eso pensé en los mitos que tenía a 
mano, y me sabía los de Esopo; de ésos hice poesía con los primeros 
que me topé” (Platón Fedón: 61 b, trad. C. García Gual, M. Martínez 
Hernández y E. Lledó). 
 
Texto 173: “Visitándome muchas veces el mismo sueño en 
mi vida pasada, que se mostraba, unas veces en una apariencia y, 
otras, en otras, decía el mismo consejo, con estas palabras: 
“¡Sócrates, haz música y aplícate a ello!” Y yo, en mi vida pasada, 
creía que el sueño me exhortaba y animaba a lo que precisamente yo 
hacía, como los que animan a los corredores, y a mí también el 
sueño me animaba a eso que yo practicaba, hacer música, en la 
convicción de que la filosofía era la más alta música, y que yo la 
practicaba. Pero ahora, después de que tuvo lugar el juicio y la fiesta 
del dios retardó mi muerte, me pareció que era preciso, por si acaso 
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el sueño me ordenaba repetidamente componer esa música popular, 
no desobedecerlo, sino hacerla. Pues era más seguro no partir antes 
de haberme purificado componiendo poemas y obedeciendo al 
sueño. Así que, en primer lugar, lo hice en honor del dios del que era 
la fiesta” (Platón Fedón: 60 E-61 A, trad. C. García Gual, M. 
Martínez Hernández y E. Lledó). 
 
Texto 174: “Dios buelve por ellos, y aunque justicia ande 
debaxo de los pies, en fin alcança su derecho, y aun algunos, 
después de muertos, en negocio de honra se la han restituido, 
guardándole justicia” (López 1615: 156). 
 
Texto 175: “De por qué cada juego sagrado tiene una corona 
distinta, pero todos la palma (...)” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
723 A, trad. F. Martín García). 
 
Texto 176: “Cuando se celebraban los Ístmicos, siendo 
Sóspide agonoteta por segunda vez, eludimos los demás agasajos, 
pues agasajaba él a muchos extranjeros a la vez y muchas veces a 
todos los ciudadanos; pero cuando una vez recibió en su casa a los 
más íntimos, y a gente erudita, asistimos nosotros también” 
(Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 A-B, trad. F. Martín García). 
 
Texto 177: “Pues no me convencen a mí al menos, dijo, los 
que afirman que la igualdad de sus hojas, por alzarse siempre 
enfrentadas y crecer simétricas, actúan de modo semejante a un 
combate y disputa y que ella se llama níkē (victoria) por el hecho de 
no ceder (mē éikon), pues también otras muchas plantas repartiendo 
exactamente el alimento casi con cierta medida y peso en hojas 
contrapuestas, les dan una igualdad y orden admirables” (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 723 B-C, trad. F. Martín García). 
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Texto 178: “Porque más convincentes que aquéllos son los 
que sospechan que los antiguos amaban su hermosura y buen 
natural, como Homero, que comparó al tallo de una palmera la 
lozanía de una feacia”  (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 B-C, 
trad. F. Martín García). 
 
Texto 179: “La palmera no tiene de una manera tan clara 
nada en lo que destaque sobre las otras plantas, porque en Grecia ni 
siquiera produce fruto comestible, sino imperfecto e inmaduro. Pues 
si produjera, como en Siria y Egipto, el dátil -el más agradable de los 
espectáculos por su aspecto y de todos los manjares por su dulzura-, 
no habría otro árbol que se le comparara” (Plutarco Charlas de 
Sobremesa: 723 B-C, trad. F. Martín García). 
 
Texto 180: “Y yo, el primero, aporto que es preciso que la 
fama de los vencedores permanezca incorruptible, en cuanto es 
posible, y sin envejecimiento; y de las plantas la palmera es la de 
más larga vida, como de algún modo lo ha atestiguado también este 
verso órfico: vivirán igual que los tallos de frondosa cima de las 
palmeras” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 723 E, trad. F. Martín 
García). 
 
Texto 181: “Su falta de fruto correspondería a la filosofía 
atlética, pues al ser un árbol muy hermoso y grande no es fecundo 
entre nosotros como consecuencia de su buena disposición, sino que 
como buen porte consume en su cuerpo el alimento, como un atleta, 
poca y mala cosa le queda para la semilla o el dátil” (Plutarco 
Charlas de Sobremesa: 724 E, trad. F. Martín García).   
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Texto 182: “Cuando acabó Sóspide, Protógenes, el 
gramático, llamando por su nombre a Praxíteles, el geógrafo, dijo: 
“¿Y permitiremos así por las buenas a los rétores esos cumplir lo 
suyo propio argumentando con probabilidades y verosimilitudes, y 
nosotros mismos no podríamos contribuir a la argumentación con 
nada sacado de la historia? Por cierto, me parece recordar haber 
leído hace poco, en la Historia de Atenas, que Teseo, el primero en 
celebrar un certamen en Delos, arrancó una rama de la palmera 
sagrada, cosa por la que también se llamó spadix” (Plutarco Charlas 
de Sobremesa: 724 A, trad. F. Martín García). 
 
Texto 183: “Y Praxíteles dijo: “Así es, pero también dirán 
que hay que preguntar al propio Teseo por qué razón cuando era 
agonoteta arrancó una rama de la palmera, no de laurel ni de olivo. 
Mira, pues, si el premio a la victoria no es pítico, y que, al 
introducirlo Anfictión, allí por primera vez, adornaron en honor del 
dios con palmas a los vencedores, dado que, en efecto, no 
consagraron al dios laureles ni olivos, sino palmeras, como Nicias en 
Delos, cuando fue corego de los atenienses, y los atenienses en 
Delfos y antes el corintio Cípselo” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 
723 F-724 A, trad. F. Martín García). 
 
Texto 184: “Porque, como nuestro dios es sobre todo amigo 
de la lucha y amigo del triunfo, rivaliza él mismo en el arte de la 
cítara, el canto y lanzamiento de discos y, según algunos afirman, 
también en el pugilato y protege a los hombres cuando compiten, 
como Homero testimonió al hacer decir a Aquiles: Por estos 
premios a los dos varones que sean mejores ordenemos que, 
levantando los brazos, con los puños se golpeen; y al que Apolo 
diere la victoria..., y que, de los arqueros, el que suplicó al dios tuvo 
éxito y consiguió el premio, pero el orgulloso no dio en el blanco 
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por no suplicarle” ” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724  B, trad. F. 
Martín García). 
 
Texto 185: “Y no fue un vengador menos eficiente del 
desprecio infligido a su culto su hijo Esculapio. Éste [doliéndose de 
que] un bosque consagrado a su templo había sido talado casi en su 
totalidad por Turulio, prefecto de Antonio, para construirle unas 
naves, al tiempo que cometían esta acción sacrílega, los partidarios 
de Antonio fueron derrotados.  Por orden de César y porque ésa era 
la voluntad del dios, Turulio fue condenado a morir en aquel lugar 
que había violado y el dios hizo también que allí mismo los soldados 
cesaríanos le diesen el mismo tipo de muerte que él había dado a los 
árboles, para que lavase de esta manera la culpa ocasionada a los 
árboles y para que restituyese la inmunidad de semejante ofensa a 
los árboles que aún quedaban en pie. De esta manera incrementó el 
respeto y devoción que siempre había tenido de sus fieles devotos” 
(Valerio Máximo Hechos y Dichos Memorables: I, 1, 19, (trad. S. 
López Moreda, M. L. Harto y J. Villalba). 
 
Texto 186: “(...) y aún éste, habiendo solicitado una corona 
de olivo, Sófanes de Decelía, levantándose en medio de la junta, le 
dio una respuesta no ciertamente generosa, pero agradable al pueblo, 
diciendo: “cuando tú, ¡oh, Milcíades! peleando solo contra los 
bárbaros, los vencieres, entonces aspira a ser coronado tú solo” 
(Plutarco Cimón: VII, trad. A. Ranz). 
 
Texto 187: “Pues, del mismo modo que Sócrates al ser 
agasajado en casa de Calias polemiza solamente contra el perfume 
mientras que tolera ver danzas de muchachos, cabriolas, besos y 
bufones, me parece que también tú de un modo semejante intentas 
excluir del santuario a una pobre mujer que ha usado la juventud de 
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su cuerpo de un modo impropio de personas libres, mientras que 
viendo al dios completamente rodeado de primicias y diezmos de 
matanzas, guerras y pillajes y su templo abarrotado de botín de 
guerra y de despojo helénicos no te enojas ni compadeces a los 
griegos al leer sobre las hermosas ofrendas las más vergonzosas 
inscripciones: “Brásidas y los Acantios por los atenienses”, “Los 
atenienses por los corintios”, “Los focidios por los tesalios”, “Los 
orneatas por los sicionios”, “Los Anfictiones por los focidios” 
(Plutarco Los oráculos de la Pitia: 401: C-E, trad. F. Pordomingo y 
J. A. Fernández Delgado). 
 
Texto 188: “Cuando era arconte, permanecía en el 
Departamento de la Guerra hasta la noche, y del Senado salía el 
último, habiendo entrado el primero (...) Entonces sus amigos solían 
recibir a los que aguardaran a la puerta, y les pedían que le 
disculparan, porque estaba ocupado en negocios públicos de grande 
urgencia e importancia. El que principalmente le secundaba en este 
aparato teatral era, y se desvivía para conciliarle autoridad y opinión, 
Hierón (...) Este pues con los adivinos, de parte de Nicias, en la 
interpretación de los prodigios y los arcanos, y había correr en el 
pueblo la voz de que Nicias llevaba por sólo el bien de la república, 
una vida trabajosa y austera, pues ni en el baño ni en la mesa 
dejaban de ocurrirle asuntos graves, teniendo abandonados sus 
intereses particulares por cuidar de los del pueblo” (Plutarco Nicias: 
5, trad. A. Ranz). 
 
Texto 189: “Habiendo observado Nicias que el pueblo se 
valía a veces de la experiencia de los insignes oradores y de los que 
sobresalían por su buen juicio, pero que siempre los miraba de reojo 
y se resguardaban de su habilidad, tratando de menguar su 
resplandor y su gloria, como se veía bien claro en la condenación de 
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Pericles, en el ostracismo de Damón, en la desconfianza que 
manifestó una gran mayoría de Antifonte Ramnusio, y sobre todo en 
lo ocurrido con Parques, el que tomó a Lesbos, que al dar las cuentas 
de su expedición, sacando en el mismo tribunal la espada, allí se 
quitó la vida, procuraba, pues huir de las expediciones arduas y 
prolongadas, y cuando iba de general, consultaba mucho a la 
seguridad, con lo que lograba vencer, como era natural; mas con 
todo, no atribuía el éxito de sus operaciones a su inteligencia ni a su 
poder ni a su valor, sino a la fortuna, y se acogía a los dioses, 
sustrayéndose a la envidia que sigue a la gloria” (Plutarco Nicias: 6, 
trad. A. Ranz). 
 
Texto 190: “Le hacían demasiada impresión las cosas 
superiores y era dado a la superstición, según nos lo dejó escrito 
Tucídides. Así se dice en un cierto diálogo de Pasifonte que todos 
los días ofrecía sacrificios a los dioses, y que teniendo en casa un 
adivino, fingía consultarle sobre las cosas públicas, cuando 
regularmente no era sino sobre las suyas propias (...)” (Plutarco 
Nicias: 4, trad. A. Ranz). 
 
Texto 191: “Cuéntase, por ejemplo, que celebrándose un día 
junta pública, el pueblo, sentado, estuvo esperando largo rato, y ya 
bien tarde se presentó en la plaza con corona sobre las sienes, y 
pidió que la junta se dilatara hasta el día siguiente: “Porque hoy –
dijo- estoy ocupado, teniendo a cenar a unos forasteros, y ya he 
hecho a los dioses sacrificio”; y que los atenienses, soltando la risa, 
se levantaron y disolvieron la junta” (Plutarco Nicias: 7, trad. A. 
Ranz). 
 
Texto 192: “Formóse entonces generalmente la idea de que 
la cesación de los males era manifiesta, y todos tenían siempre a 
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Nicias en los labios, diciendo que era un hombre amado de los 
dioses, a quien el cielo había concedido, por su piedad, el privilegio 
de dar su nombre al mayor y más preciable bien entre todos (...) esta 
paz hasta el día de hoy se llama “la paz de Nicias” (Plutarco Nicias: 
IX, trad. A. Ranz). 
 
Texto 193: “Pues nos parece que no vamos fuera de razón en 
comparar con Nicias a Craso y el desastre causado por los partos con 
el sucedido en Sicilia” (Plutarco Nicias: I, trad. A. Ranz). 
 
Texto 194: “Como cuando dice que debieron tener los 
atenienses a mal agüero el que el general que tomaba su nombre de 
la victoria repugnara tomar el mando” (Plutarco Nicias: I, trad. A. 
Ranz). 
 
Texto 195: “Olvidado casi de todo lo demás, se ocupaba en 
hacer sacrificios, hasta que vinieron sobre ellos los enemigos, 
sitiando con sus tropas de tierra la muralla y el campamento y 
cercando en rededor el puerto con sus naves (...) (Plutarco Nicias: 
XXIV, trad. A. Ranz). 
 
Texto 196: “Hasta su esperanza en los dioses llegó a 
debilitarse en gran manera, al considerar que un hombre tan piadoso, 
y en las cosas de la religión siempre tan puntual y espléndido, no era 
mejor tratado de la fortuna que los más abyectos y humildes 
soldados del ejército” (Plutarco Nicias: XXVI, trad. A. Ranz). 
 
Texto 197: “Cuando condujo la sacra diputación, 
desembarcó primero en Renea con el coro, con las víctimas y todas 
las prevenciones, y llevando desde Atenas un puente construido con 
las dimensiones convenientes, y adornado magníficamente con 
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dorados, con colores, con guirnaldas, y alfombras, por la noche le 
echó sobre el espacio que media entre Renea y Delos, que no es tan 
grande. Al día siguiente, al amanecer, condujo su procesión en honor 
del dios, y su coro, adornado primorosamente y cantando, y los pasó 
por el puente hacia tierra” (Plutarco Nicias: III, trad. A. Ranz). 
 
Texto 198: “[Cimón fue el primero] a quién se vio subir 
sereno por el Cerámico a la Acrópolis juntamente con sus amigos, 
llevando en la mano un freno de caballo para ofrecérselo a la dios; 
dando a entender que la patria entonces no necesitaba de fuerza de 
caballería, sino de buenos marineros. Habiéndose, pues, consagrado 
el freno, tomó uno de los escudos suspendidos en el templo, y 
habiendo hecho oración a la diosa, bajó al mar inspirando no pocos 
alientos y confianza” (Plutarco Cimón: V, trad. A. Ranz). 
 
Texto 199: “Por otro lado, Semo, en el libro sexto de su 
Historia de Delos, dice: “En cierta ocasión en que los atenienses 
celebraban un sacrificio en Delos, sumergió el aguamanil el esclavo 
y lo ofreció, y en la vasija junto con el agua vertió unos peces; pues 
bien, los adivinos delios les dijeron que serían señores del mar” 
(Ateneo Banquete de los Eruditos: X, 331 F, trad. L. Rodríguez-
Noriega).   
 
Texto 200: “Por su parte, Amasis, con toda probabilidad, no 
dejaba de prestar atención a la enorme suerte de que gozaba 
Polícrates (al contrario, esta cuestión debía de tenerlo hondamente 
preocupado), pues, cuando su buena suerte alcanzó proporciones aún 
mucho mayores, envió a Samos una carte redactada en los siguiente 
término: “He aquí lo que Amasis participa a Polícrates: es grato 
enterarse de los triunfos de un buen amigo, y especialmente de un 
huésped; pero a mí esos grandes éxitos tuyos no me llenan de 
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satisfacción, pues sé perfectamente que la divinidad es envidiosa. 
Por eso, antes de tener éxito en todo tipo de empresas, 
personalmente preferiría que, tanto yo como las personas que me 
interesan, triunfáramos en algunas, pero que fracasásemos también 
en otras, pasando así la vida con suerte alternativa. Porque aún no he 
oído hablar de nadie, pese a triunfar en todo, a la postre no haya 
acabado desgraciadamente sus días, víctima de una radical desdicha 
(…) tenía un sello engastado en oro que solía llevar puesto 
constantemente; se trataba de una esmeralda y era obra de Teodoro 
de Samos, hijo de Telecles. Pues bien, una vez resuelto a deshacerse 
de dicha alhaja, hizo lo siguiente: mandó equipar un pentecontero, 
embarcó en él y luego dio orden de poner rumbo a alta mar. Y, al 
encontrarse lo suficientemente alejado de la isla, se quitó el sello y 
lo arrojó al mar a la vista de todos los que con él iban en la nave. 
Hecho lo cual, mandó virar en redondo y, al llegar a su palacio, dio 
rienda suelta a su tristeza. Pero resulta que, cuatro o cinco días 
después de estos sucesos, le ocurrió lo siguiente: un pescador, que 
había cogido un enorme y magnífico ejemplar, pensó que la pieza 
merecía constituir un presente para Polícrates. La llevó, pues, a 
palacio y manifestó que quería comparecer ante Polícrates (...) al 
abrir el pez, los servidores encontraron que dentro de su tripa estaba 
el anillo de Polícrates. Nada más verlo, lo cogieron y llenos de 
alegría, fueron a llevárselo a Polícrates (...) Entonces Polícrates en la 
creencia de que lo sucedido era obra de la providencia, consignó en 
una carta todo lo que había hecho y lo que luego le había sucedido, 
y. tras su redacción, la envió a Egipto (…) cuando Amasis leyó la 
carta que llegaba remitida por Polícrates, comprendió que para un 
hombre resultaba imposible librar a un semejante de su propio 
destino y que Polícrates no iba a tener un final feliz, porque tenía 
tanta suerte en todos sus asuntos que hasta encontraba las cosas que 
quería perder” (Heródoto Historia: 40-43, trad. C. Schrader). 
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Texto 201: “Conviene también recordar que acabamos de 
recobrar un poco el aliento después de una grave epidemia y de una 
guerra, hasta el punto de experimentar un crecimiento en recursos 
financieros y humanos; y estos recursos es justo gastarlos aquí, en 
nosotros, y no en beneficio de estos exiliados que piden ayuda, 
gentes a quienes interesa ir con hermosas palabras (...)” (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 12, 1, trad. J. J. Torres).   
 
Texto 202: “Enfrentados por esta desavenencia los 
lacedemonios con los atenienses, lo que en Atenas querían a su vez 
romper el tratado se pusieron de inmediato en acción. Entre ellos 
estaba Alcibíades, hijo de Clinios, un hombre que por su edad era 
todavía joven según el criterio de otras ciudades, pero que era 
respetado por la consideración de que gozaban sus antepasados. A 
éste le parecía sin duda que era preferible acercase a los argivos, 
pero, por otro lado, al ser amigo de pendencias, también se oponía 
por orgullo, porque los lacedemonios habían negociados el tratado 
de paz por medio de Nicias y Laques, haciendo de él caso omiso 
debido a su juventud y sin honrarle por la antigua proxenía que un 
día había existido entre ellos y a la que su abuelo había renunciado” 
(Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 43, 1-2, trad. J. 
J. Torres). 
 
Texto 203: “En efecto, los griegos se han formado una idea 
de nuestra ciudad superior a su potencia real gracias a la 
magnificencia de la delegación que yo envié a Olimpia, cuando 
antes la creían agotada por la guerra; porque presenté siete carros, 
número antes nunca alcanzado por ningún particular, y logré la 
victoria y el segundo y cuarto puesto, y dispuse todo lo demás en 
consonancia con mi triunfo. Y de acuerdo con la costumbre, estos 
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triunfos se miran como un honor, pero, al mismo tiempo, del hecho 
de alcanzarlos se desprende una impresión de potencia efectiva. Por 
otra parte, todo el brillo de que hago gala en la ciudad con mis 
coregias o con cualquier otro servicio es motivo de la envidia que 
por naturaleza sienten mis conciudadanos, pero para los extranjeros 
también supone una manifestación de fuerza. Y no es en absoluto 
inútil la locura de aquel que a expensas propias no sólo presta 
servicio a sí mismo sino que también lo presta a la ciudad” 
(Tucídides Historia de la Guerra del Peloponeso: V, 16, 1-3, trad. J. 
J. Torres). 
 
Texto 204: “Observé que el oro que hay sobre esta imagen en 
algunas partes había sido dañado. Yo le echaba la culpa a 
malhechores y ladrones. Pero Clitodemo, el más antiguo de los 
historiadores locales de Atenas, en su relato del Ática dice que, 
cuando los atenienses preparaban la expedición a Sicilia, una 
inmensa bandada de cuervos se abatió sobre Delfos, que picotearon 
alrededor esta imagen y arrancaron con sus pico el oro de ella; y 
dicen también que la lanza, la lechuza y los frutos sobre la palmera a 
imitación de los naturales, también los rompieron los cuervos. 
Clitodemo describe otros presagios que desaconsejaban a los 
atenienses zarpar a Sicilia” (Pausanias Descripción de Grecia: X, 
15, 4-5, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 205: “Los griegos, pues, han adoptado estas 
costumbres y aún otras que mencionaré, de los egipcios; pero no han 
aprendido de ellos a hacer las estatuas de Hermes con el pene erecto, 
sino de los pelasgos, siendo los atenienses los primeros griegos que, 
entre todos, heredaron esta costumbre; y, de ellos lo aprendieron los 
demás griegos. En efecto, cuando los atenienses ya se contaban entre 
los griegos, ciertos pelasgos pasaron a convivir con ellos en su país, 
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por lo que también pasaron a  ser considerados griegos” (Heródoto 
Historia: II, 51, 1-2, trad. C. Schrader). 
 
Texto 206: “Yendo por el camino hacia Arcadia que va a 
Megalópolis, hay en la puerta un herma de estilo ático. 
Efectivamente, la forma cuadrada en los hermas es propia de los 
atenienses, y los demás la han aprendido de éstos” (Pausanias 
Descripción de Grecia: IV, 33, 3, trad. M. C. Herrero). 
 
Texto 207: “Dieron mucha importancia a este asunto, pues 
parecía que era un presagio para la expedición y al mismo tiempo 
daba la impresión de estar en conexión con una conjura con vistas a 
una revolución y al derrocamiento de la democracia” (Tucídides 
Historia de la Guerra del Peloponeso: VI, 27, 3, trad. J. J. Torres). 
 
Texto 208: [Hermes prometió que] “no robaría nada de lo que 
el Certero flechador poseyera ni siquiera se acercaría a su sólida 
morada. Así que Apolo, el hijo de Leto, asintió con su cabeza en 
concordia y amistad que ningún otro de entre los inmortales le sería 
más querido, ni dios ni mortal prole de Zeus” (Himnos Homéricos: IV, 
522-528, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 209: “Se dice que, después de que Bato fundó Cirene, 
se curó de su tartamudez de la siguiente manera: cuando recorría la 
región de Cirene, en los confines de ella, que están todavía desiertos, 
vio un león, y el terror producido por su vista el obligó a gritar en 
voz clara y alta. No lejos de Bato, los anfictiones erigieron también 
otro Apolo por el agravio de los focidios al dios” (Pausanias 
Descripción de Grecia: XV, 7, trad. M. C. Herrero). 
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Texto 210: “Toda Delos se cargó de oro, mientras 
contemplaba al vástago de Zeus y Leto, por la alegría de que el dios 
la hubiera escogido como casa en lugar de las islas o el continente, y 
la amara con preferencia en su corazón.(y floreció como la cima de 
un monte por el verdegueo de la vegetación) (Himnos Homéricos: 
135-139, trad. A. Bernabé). 
 
Texto 211: “Todo tu suelo, Delos, se convirtió entonces en 
oro; oro manaba todo el día el lago circular; en oro floreció el 
vástago de olivo que asistió al nacimiento; de oro rebosaba el 
abundante Inopo de sinuoso curso. Tú levantaste al niño desde el 
suelo de oro, lo pusiste en el regazo materno” (Calímaco Himnos: 
IV, 261-265, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 212: “Roca golpeada por las olas, tierra ventosa y 
firme, más accesible para las gaviotas que para los caballos, está 
apoyada sobre el mar, que gira inmenso alrededor, dejando en ella 
abundante espuma de agua Icaria. Los que la habitan son arponeros, 
gente de mar” (Calímaco Himnos: IV, 12-15, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso). 
 
Texto 213: “Hera, haz de mi lo que te plazca pero no me voy 
a cuidar de tus amenazas. Ven, ven a mí, Leto” (Calímaco Himnos: 
IV, 201-205, trad. L. A. de Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 214: “Ojalá en adelante, vergonzosas pasiones de 
Zeus, mantengáis en secreto vuestras uniones y alumbréis a 
escondidas, ni siquiera donde padecen las miserables molineras de 
parto difícil, sino donde las focas que viven en el mar dan a luz, 
sobre escollos desiertos. Pero no guardo ningún rencor a Asteria por 
esta falta, ni hay posibilidad de que le imponga el castigo que 
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merece, pues obró muy mal complaciendo a Leto. Por el contrario, 
debo honrarla singularmente, pues no pisoteó mi lecho y prefirió las 
olas del mar a Zeus” (Calímaco Himnos: IV, 240-244, trad. L. A. de 
Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 215: “Ojalá en adelante, vergonzosas pasiones de 
Zeus, mantengáis en secreto vuestras uniones y alumbréis a 
escondidas, ni siquiera donde padecen las miserables molineras de 
parto difícil, sino donde las focas que viven en el mar dan a luz, 
sobre escollos desiertos. Pero no guardo ningún rencor a Asteria por 
esta falta, ni hay posibilidad de que le imponga el castigo que 
merece, pues obró muy mal complaciendo a Leto. Por el contrario, 
debo honrarla singularmente, pues no pisoteó mi lecho y prefirió las 
olas del mar a Zeus” (Calímaco Himnos: IV, 240-244, trad. L. A. de 
Cuenca y M. Brioso). 
 
Texto 216: “Júpiter amaba a Asteria, hija de un Titán, pero 
ella lo desdeñaba; entonces fue transformada por él en el ave 
“ortigia”, que nosotros llamamos codorniz, y la arrojó al mar. Y de 
ella surgió una isla que se denominó Ortigia.  
Esta isla iba a la deriva. Hacia allí fue llevada más tarde 
Latona por el viento Aquilón por orden de Júpiter, cuando la 
perseguía Pitón. Y allí, agarrándose a un olivo, Latona dio a luz a 
Apolo y a Diana. Esta isla fue llamada posteriormente Delos” 
(Higino Fábulas: 53, trad. J. del Hoyo y J. M. García Ruiz). 
 
Texto 217: “¡Oh tú, hogar de las islas, que hacer prósperos 
los hogares, yo te saludo! ¡Salud a ti también, Apolo, y a ti, Leto, a 
la que tú, Delos, asististe!” Calímaco (Himnos: IV, 325-327, trad. L. 
A. de Cuenca y B. Brioso). 
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Texto 218: “Asteria perfumada de incienso, en torno a ti las 
islas forman un círculo y alrededor de ti disponen una especie de 
coro” (Calímaco Himnos: IV, 300-301, L. A. de Cuenca y M. 
Brioso). 
 
Texto 219: “En Prasias hay un templo a Apolo. Allí se dice 
que llegaron las primicias de los hiperbóreos y que los hiperbóreos 
las entregaron a los arimaspos, los arimaspos a los isedones, y de 
éstos los escitas las llevaron a Sínope, y de allí fueron llevados a 
través de los griegos a Prasias, y los atenienses son los que los 
llevaron a Delos” (Pausanias Descripción de Grecia: 31, 2, trad. M. 
C. Herrero). 
 
Texto 220: “Nunca soplan los vientos con tanta fuerza sobre 
su nave, ni la necesidad hace tan rápida su navegación que no se 
apresure a plegar velas y decida no embarcarse de regreso antes de 
haber dado al vuelta en torno a tu gran altar, golpeado por el látigo, 
y de morder el tronco sagrado del olivo con las manos a la espalda: 
el juego lo inventó la ninfa Delíade para regocijo de Apolo niño” 
(Calímaco Himnos: IV, 318-325, trad. L. A. de Cuenca y M. Briso). 
 
Texto 221: “Yo, ave sin alas, mis trenos lanzo junto a los 
tuyos añorando las fiestas helenas, añorando a Artemio partera, la 
que habita cabe la costa del Cinto y la palmera de suave copa y el 
laurel de hermoso tallo y el tronco sagrado de la verde oliva -¡tan 
querido para los dolores del parto de Leto!-, y la laguna que hace 
girar en círculos su agua donde el melódico cisne sirve a las Musas” 
(Eurípides Ifigenia entre los Tauros: 1095-1105, trad. J. L. Calvo). 
 
Texto 222: “¿Acaso a uno de las islas, llevada, desdichada de 
mí, por el remo que bate el mar, pasando una vida lamentable en 
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casa, donde la palmera primera en nacer y el laurel ofrecieron a la 
amada Leto sus ramas sagradas, ornato del parto de los hijos de 
Zeus, y con las muchachas delias celebraré la dorada diadema y el 
arco de la diosa Ártemis?” (Eurípides Hécuba: 455-466, trad. J. L. 
Calvo). 
 
Texto 223: “¡Oh! ¡Eh! A ti llamo, al hijo de Leto que 
repartes tus oráculos junto al trono de oro y el asiento que ocupa el 
centro de la tierra; y a tus oídos haré llegar mi voz. ¡Oh malvado 
amante que a mi marido, sin haber recibido de él favor alguno, le das 
un hijo para habitar su casa! Y en cambio mi hijo y el tuyo, padre 
indigno, se ha ido cambiando los pañales maternos por las garras de 
las aves. Delos te odia y los ramos de laurel vecinos de la palmera de 
suave copa donde Leto tuvo su parto sagrado, donde te parió a ti 
entre los frutos de Zeus” (Eurípides Ión: 909-922, trad. J. L. Calvo). 
 
Texto 224: “Las diosas gritaron todas a una. Entonces, Febo, 
el del ié. Las diosas te lavaron en agua clara, de forma pura y sin 
tacha, te fajaron con lino blanco, fino, completamente nuevo, y 
envolvieron con una cinta de oro” (Himnos Homéricos: III, 118-122, 
trad. A. Bernabé). 
 
Texto 225: “No amamantó su madre a Apolo, el del arma de 
oro, sino que Temis le ofreció el néctar y la deliciosa ambrosía con 
sus manos inmortales” (Himnos Homéricos: III, 123-125, trad. A. 
Bernabé). 
 
Texto 226: “(...) los cisnes, aedos cantores del dios, 
abandonando el Meonio Pactolo, dieron la vuelta siete veces en 
torno a Delos, y siete veces cantaron durante el parto como aves de 
las Musas, las más melodiosas de cuantas tienen alas: por eso el 
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Niño, más adelante, ató a su lira tantas cuerdas como veces los 
cisnes celebraron su alumbramiento. Ya no cantaron por octava vez, 
y él nació” (Calímaco Himnos: IV, 250-256, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso). 
 
Texto 227: “Además según parece, os da la impresión de que 
en mi arte adivinatoria soy inferior a los cisnes, que en cuanto 
perciben que han de morir, aun cantando ya en su vida anterior, 
entonces entonan sus más intensos y bellos cantos, de contentos que 
están a punto de marcharse hacia el dios del que son servidores. Mas 
los humanos, por su propio miedo ante la muerte, se engañan ahí a 
propósito de los cisnes, ya que dicen que éstos rompen a cantar en 
lamentos fúnebres de muerte por la pena, y no reflexionan que 
ninguna ave canta cuando siente hambre o frío o se duele de 
cualquier otro pesar, ni siquiera el ruiseñor o la golondrina o la 
abubilla, de quienes se afirma que cantan lamentándose de pena. Sin 
embargo, a mí no me parece que ellos canten al apenarse, ni 
tampoco los cisnes, sino que antes pienso que, como son de Apolo, 
son adivinos, conocen de antemano las venturas del Hades, cantan y 
se regocijan mucho más en ese día que en todo el tiempo pasado” 
(Platón Fedón: 85 A-B, trad. C. García Gual, M. Martínez 
Hernández y E. Lledó). 
 
Texto 228: “En cuanto al Pitio, pues, si en efecto se 
complace con la música, los cantos de los cisnes y los sones de la 
cítara” (Plutarco Los oráculos de la Pitia: 387 C, trad. F. 
Pordomingo y J. A. Fernández Delgado). 
 
Texto 229: “Tales cosas los cisnes, tío tío tío tío tinx, 
uniendo su armoniosa voz al unísono y batiendo las alas chillan a 
Apolo, tío tío tío tío tinx, posados a las orillas del río Hebro, tío tío 
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tío tío tío tinx, a través de la etérea nube llega su voz. Las 
abigarradas tribus de fieras se acobardan y el límpido cielo apacible 
sofoca las olas, to to to to to to to to tinx. Todo el Olimpo retumba. 
El asombro se apodera de los soberanos. Las olímpicas Musas y 
Gracias replican plañiendo con un canto, tío tío tío tío tío tinx”  
(Aristófanes Las aves: 769 y ss, trad. J. Martínez García). 
 
Texto 330: “Particularmente, aparte de todo esto, a ningún otro 
árbol le ocurre lo que se va a decir: pues si colocándole en la parte en 
la parte de arriba un peso, comprimimos la madera de la palmera, no 
cede abrumada hacia abajo, sino que se encorva hacia el lado opuesto, 
como oponiéndose a lo que la fuerza; esto, en efecto, ocurre también 
en los certámenes atléticos, pues doblándolos oprimen a los que por su 
debilidad y blandura ceden ante ellos, pero los que aguantan 
fuertemente, elevan el adiestramiento, no sólo de sus cuerpos, sino 
también de sus mentes” (Plutarco Charlas de Sobremesa:  724 E-F, 
trad. F. Marín García). 
 
Texto 331: “La palmera tiene también una madera sólida: se 
curva en sentido contrario, cuando todos los otros se curvan por lo bajo 
ella, al contrario, se curva en arco” (Plinio Historia Natural: XVI, 8). 
 
Texto 332: “La palmera aguanta el peso y se levanta en arco, y 
cuanto más se le presiona más levanta la carga. Lleva perfumadas 
bayas, dulces golosinas, que son tenidas en los banquetes como el 
primer regalo. Ve, niño, y subiéndote a las ramas cógelas: quien se 
mantiene firme en sus propósitos se lleva dignos premios” (Alciato 
Emblemas: XXXVI, trad. P. Pedraza). 
 
Texto 333: “¡Cómo se agita la rama de laurel de Apolo! ¡Cómo 
se agita su morada entera! Lejos, lejos de aquí todo malvado. Ya 
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golpea Febo las puertas con su bello pie. De pronto, la palmera delia se 
inclina dulcemente -¿no lo ves?- y el hermoso canto del cisne se 
esparce por el aire” (Calímaco Himnos: II, 1-5, trad. L. A. de Cuenca y 
M. Brioso). 
 
Texto 334: “El rey, en efecto, según dicen, como amase 
especialmente a Nicolao, filósofo peripatético, que era dulce de 
carácter, esbelto de talle y rostro lleno de un purpúreo rubor, llamaba a 
los dátiles más grandes y hermosos Nicolaos y hasta ahora así se 
llaman” (Plutarco Charlas de Sobremesa: 724 D, trad. F. Marín 
García).  
 
Texto 335: “Pienso que no deja de ser una fábula aquella 
noticia de que la rama de la palmera se resiste contra el peso y se 
curva, puesto que la misma experiencia demuestra que es un leño 
débil” (Antonio Musa, cit. Por Juan de Valencia 2001: 255). 
 
Texto 336: “Yo te imploro, ¡oh princesa! ¿Eres diosa o mortal? 
Si eres una de las diosas que habitan el anchuroso cielo anchuroso, 
Ártemis te creería” (Homero Odisea: 149-151, trad. J. M. Pabón). 
 
Texto 337: “Me imagino que no hay ninguno de vosotros que 
no haya visto uno de esto nidos; en cuanto a mí, muchas veces, al 
verlo y tocarlo, me da por decir y cantar aquello de una vez sólo en 
Delos, al lado del ara de Apolo vi algo semejante, el altar de cuernos 
que es celebrado entre las llamadas Siete maravillas” (Plutarco 
Sobre la inteligencia de los animales: 983 A-E, trad. V. Ramón y J. 
Bergua). 
 
Texto 338: “Que junta y une espinas de pez aguja, las junta y 
une unas con otras, tranzando las rectas y las curvas, como las que 
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va hilando la urdimbre en el telar, añadiendo dobleces y vueltas de 
unas con otras de modo que queden ensambladas y que resulte un 
objeto redondo aunque ligeramente oblongo (…)” (Plutarco Sobre la 
inteligencia de los animales: 983 A-E, trad. V. Ramón y J. Bergua). 
 
Texto 339: “Y recuerda a María en la Escritura, cuando dejó 
a su familia para retirarse a un lugar de Oriente. Y tendió un velo 
para ocultarse de ellos. Le enviamos Nuestro Espíritu y éste se le 
presentó como un mortal acabado. Dijo ella: «Me refugio de ti en el 
Compasivo. Si es que temes a Alá...“ Dijo él: “Yo soy sólo el 
enviado de tu Señor para regalarte un muchacho puro“. Dijo ella: 
“¿Cómo puedo tener un muchacho si no me ha tocado mortal, ni soy 
una ramera?“. “Así será“, dijo. “Tu Señor dice: Es cosa fácil para 
Mí. Para hacer de él signo para la gente y muestra de Nuestra 
misericordia. Es cosa decidida“. Quedó embarazada con él y se 
retiró con él a un lugar alejado. Entonces los dolores de parto la 
empujaron hacia el tronco de la palmera. Dijo: «¡Ojalá hubiera 
muerto antes y se me hubiera olvidado del todo...!“ .Entonces, de 
sus pies, le llamó: “¡No estés triste! Tu Señor ha puesto a tus pies un 
arroyuelo. ¡Sacude hacia ti el tronco de la palmera y ésta hará caer 
sobre ti dátiles frescos, maduros! ¡Come, pues, bebe y alégrate! Y, si 
ves a algún mortal, di: He hecho voto de silencio al Compasivo. No 
voy a hablar, pues, hoy con nadie“. Y vino con él a los suyos, 
llevándolo. Dijeron: “¡María! ¡Has hecho algo inaudito! ¡Hermana 
de Aarón! Tu padre no era un hombre malo, ni tu madre una 
ramera“. Entonces ella se lo indicó. Dijeron: “¿Cómo vamos a 
hablar a uno que aún está en la cuna, a un niño?“. Dijo él: “Soy el 
siervo de Alá. Él me ha dado la Escritura y ha hecho de mí un 
profeta. Me ha bendecido dondequiera que me encuentre y me ha 
ordenado la azalá y el azaque mientras viva, Y que sea piadoso con 
mi madre. No me ha hecho violento, desgraciado. La paz sobre mí el 
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día que nací, el día que muera y el día que sea resucitado a la vida“. 
Tal es Jesús hijo de María, para decir la Verdad, de la que ellos 
dudan. Y recuerda a María en la Escritura, cuando dejó a su familia 
para retirarse a un lugar de Oriente” (Corán: 19, 16-34). 
 
Texto 340: “A continuación viene el puerto llamado de 
Panormo con el santuario de Ártemis efesia, y luego la ciudad. En la 
misma costa, como más allá del mar, está también Ortigia, un 
magnífico bosque sagrado con árboles de todas clases y sobre todo 
cipreses. Lo atraviesa el ríos Cencrio, donde dicen que se lavó Leto 
tras el parto, pues el mito sitúa aquí el nacimiento, a la nodriza 
Ortigia, el ádyton en el que tuvo lugar el nacimiento y el olivo 
cercano donde dicen que descansó por primera vez la diosa después 
del parto. Sobre el bosque se alza el monte Solmiso, donde dicen 
que se asentaron los curetes para asustar con el ruido de sus armas a 
Hera, que espiaba celosamente, y ayudar a Leto en el parto sin que 
aquélla se percatara. En el lugar hay muchos templos, unos antiguos 
y otros surgidos después; en los antiguos hay antiguas imágenes de 
madera y con los más recientes obras de Epocas, como una Leto con 
un cetro y Ortigia de pie al lado con un niño en cada brazo. Allí se 
celebra una fiesta anual y, siguiendo cierta tradición, los neoí se 
afanan por conseguir honores, destacando sobre todo en los 
banquetes de allí. Durante esos días también un colegio de curetes 
celebra banquetes y lleva a cabo ciertos sacrificios místicos 
(Estrabón Geografía: XIV, 20, trad. M. P. de Hoz). 
 
Texto 341: “Oh, hija de Latona, excelsa estirpe de Júpiter 
Máximo, a quien tu madre parió cerca del olivo de Delos (...)” 
(Catulo Poemas: XXXIV, trad. A. Soler) 
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Texto 342: “Allí Latona , agarrándose a un olivo, dio a luz a 
Apolo y a Diana, a quienes Vulcano les entregó flechas como 
regalo”. (Higino Fábulas: 140, 4, trad. J. del Hoyo y J. M. García 
Ruiz).  
 
Texto 343: “Acostumbraba a dar respuestas de parte del 
oraculo en el monte Parnaso antes que Apolo. Su destino era que 
había de morir a raíz del parto de Latona (…). Cuando Pitón 
percibió que Latona estaba encinta por obra de Júpiter, comenzó a 
perseguirla para matarla. Pero el viento Aquilón arrebató a Latona 
por orden de Júpiter, y la llevó hasta Neptuno. Éste la protegió, pero 
para no contrariar el deseo de Juno, la llevó a la isla de Ortigia, isla 
que cubrió con sus olas. Pitón, al no hallarla, retornó al Parnaso (…) 
A los cuatro días de haber nacido, Apolo vengó el castigo infligido a 
su madre. En efecto, llegó al Parnaso y mató con sus flechas a Pitón 
(por lo que fue denominado “Pitio”); arrojó sus huesos a un caldero, 
los colocó en su templo, e instituyó en su honor unos juegos 
fúnebres, juegos que son llamados “Píticos”. (Higino Fábulas: 140, 
trad. J. del Hoyo y J. M. García Ruiz). 
 
Texto 344: “En este altar, joven, no hay ninguna deidad de 
las montañas. Suyo lo llama aquella a quien en otro tiempo la regia 
esposa expulsó del mundo a quien aceptó con dificultad y a ruegos 
la errante Delos cuando flotaba como una ligera isla . Allí, 
apoyándose en una palmera y en el árbol de Palas, Latona dio a luz a 
gemelos contra la voluntad de su madrastra. Desde allí también, 
dicen, la recién parida huyó de Juno llevando en su regazo a sus 
hijos, dos deidades” (Ovidio Metamorfosis: VI, 331-338, trad. A. 
Ramírez y F. Navarro). 
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Texto 345: “En la isla se hallaban todas las diosas, todas las 
más nobles: Dione, Rea, Temis Icnea y la muy rumorosa Anfitrite,  
así como las demás inmortales, salvo Hera de níveos brazos” 
(Himnos Homéricos: III, 92-95, trad. A. Bernabé).  
 
Texto 346: “(...) allí había un santuario de Posidón con 
derecho de asilo; según la tradición, este dios hizo un trueque con 
Leto, dándole Delos a cambio de Calauria, y a Apolo le dio Pitón a 
cambio de Ténaro. Éforo cita el texto del Oráculo: Es igual para ti 
poseer Delos o Calauria, la sagrada Pitón o el Ténaro ventoso” 
(Estrabón: VIII, 6, 14, trad. J. J. Torres).  
 
Texto 347: “Vemos también en Delos una palmera 
contemporánea al nacimiento de este dios; en Olimpia, un olivo 
salvaje con que Hércules se coronó el primero y que es hoy en día 
objeto de veneración religiosa”  (Plinio Historia Natural: XV, 89, 
trad. E. del Barrio). 
 
Texto 348: “Existe, dicen, uno de estos datileros en la región de 
Chora, (…) del que he oído relatos maravillosos: moriría y renacería 
de sí mismo al mismo tiempo que el fénix, quien, se cree, le debe su 
nombre a causa de esta particularidad” (Plinio Historia Natural: XIII, 
42, trad. E. del Barrio). 
 
Texto 349: “Hay un ave que se renueva y reengendra a sí 
misma; fénix la llaman los asirios; no vive de granos ni de yerbas, sino 
de las lágrimas el incienso y del jugo de amomo. Cuando esta ave ha 
cumplido cinco siglos de vida, en las ramas de una encina o en la copa 
de una palmera temblorosa con sus garras y su pico inmaculado se 
construye un nido, y nada más cubrirlo con casias y con espigas de 
suave nardo, y con trozos de cínamo y con amarilla mirra, se acuesta 
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encima y acaba su vida entre perfumes. Luego, dicen, del cuerpo del 
padre renace un pequeño fénix, destinado a vivir otros tantos años; 
cuando la edad le ha dado fuerzas y es capaz de llevar una carga, libera 
del peso del nido las ramas del elevado árbol y acarrea piadoso su cuna 
y sepulcro de su padre, y surcando las aureas ligeras alcanza la ciudad 
de Hiperión y lo deposita delante de las sagradas puertas del templo de 
Hiperión” (Ovidio Metamorfosis: 392-407, trad. A Ramírez y F. 
Navarro). 
 
Texto 349: “Desenterraron el símbolo que Juno, la regia 
inspiradora, les había predicho, la cabeza de un brioso caballo, seña de 
que sería su pueblo egregio en guerra y abundante en recursos por los 
siglos” (Vigilio Eneida: I, 441-446, trad. J. de Echave Sustaeta). 
 
Texto 350: “Al empezar los cimientos, se encontró una cabeza 
de vaca, lo que era auspicio de una ciudad ciertamente fecunda, pero 
trabajada y siempre esclava. Por esto se traslada la ciudad a otro lugar 
y también allí se encontró una cabeza de caballo, presagiando un 
pueblo belicoso y poderoso; esto dio a la ciudad un emplazamiento de 
favorables auspicios” (Justino Epitome de las Historias filípicas de 
Pompeyo Trogo: XVIII, 4, 3-6, trad. J. Castro). 
 
Texto 351: “Entretanto Cambises, en cuanto decidió enviar a 
los observadores, hizo venir, desde la ciudad de Elefantina, a aquellos 
ictiófagos que conocían la lengua etíope. Y mientras iban a buscarlos, 
en el interior dio orden a su fuerza naval de  zarpar contra Cartago. Sin 
embardo, los fenicios se negaron a hacerlo, alegando que estaban 
ligados a ellos por solemnes juramentos y que obrarían sacrílegamente 
si entraban en guerra con sus propios descendientes. Y ante la negativa 
de los fenicios, los demás no se encontraban en condiciones de lanzar 
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el ataque. Así fue, en suma, como los cartagineses, se libraron del yugo 
de los persas (...)” (Heródoto Historia: III, 19). 
 
Texto 352: “Cuando Europa desapareció, su padre, Agénor 
envió a los hijos en su busca, prohibiéndoles regresar sin ella. También 
fueron con ellos su madre Telefasa, y Taso, hijo de Posidón, o, según 
Ferecides, de Cílix. Incapaces de encontrarla tras intensa búsqueda, 
determinaron no volver a su hogar y se establecieron en diferentes 
regiones: Fénix en Fenicia, y Cílix cerca, y toda la zona bajo su 
dominio, cerca del río Píramo, la llamó Cilicia” (Apolodoro 
Biblioteca: II, 1, 4; III, 1, 1, trad. M. Rodríguez de Sepúlveda). 
 
Texto 353: “Recibidme, recibidme como habitante, recibidme. 
Ni a la estirpe de los dioses ni a la de los efímeros hombres soy ya 
digno de mirar esperando ayuda alguna.  (Sófocles Áyax: 396-401, 
trad. A. Almillo). 
 
Texto 354: “Iré, pues, a los prados ribereños, para bañarme, por 
ver si logro así purificar mis manchas y eludir la cólera insoportable de 
la diosa; y al llegar al primer sitio solitario que encuentre, allí enterraré 
esta mi espada, la más odiosa de las armas, clavándola en el suelo, 
donde nadie la vea, y allí abajo la guarden la noche y la muerte, que yo 
desde el día en que mi mano la recibió de Héctor, presente de mi peor 
enemigo, no tuve ya benevolencia de ningún aqueo. Sí, verdad, es, 
entre los mortales el dicho: “Presentes de enemigo no son presentes ni 
esperes que te aprovechen (...)” (Sófocles Áyax: 655-665, trad. C. 
Miralles). 
 
Texto 355: “Que los regalos de los enemigos son funestos”: 
Dicen que Ayax el portador de escudo y Héctor el de Ilión, habían 
tomado como botines de guerra y se habían regalado mutuamente un 
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tahalí, que el Telamónida dio al Priámida, y una rígida espada, que éste 
recibió de aquél; y cada uno cogió al aceptarlo los instrumentos de su 
propia muerte, pues la espada acabó con Ayax, y a Héctor le arrastró el 
tahalí atado a las ruedas del Tesalio. De ahí lo que reza el título, 
porque los regalos enviados por los enemigos a los enemigos, son 
mensajeros de muerte” 
 
Texto 356: “El poderío de Polícrates creció vertiginosamente y 
su fama se extendió por Jonia y el resto de Grecia, ya que siempre que 
se lanzaba a la guerra, fuera donde fuera, todas las campañas se 
desarrollaban favorablemente para sus intereses (...) el caso es que se 
había apoderado de numerosas islas y también de muchas ciudades del 
continente” (Heródoto Historia: III, 39 y ss, trad. C. Schrader). 
 
Texto 357: “Tarde o Temprano prevalece la Justicia: 
Manchada con la sangre de Héctor, el escudo del Eácida que la 
injusta asamblea de los griegos dio al Itacence, estando en las olas 
tras un naufragio, lo arrastró Neptuno, más justo, para que pudiera ir 
hacia su verdadero dueño. Lo llevaron al túmulo costero de Ayax las 
olas, que golpean el sepulcro y resuenan con estas voces: “Venciste 
Telamónida, tú eres más digno de poseer estas armas. Justo es que se 
haga justicia” (Alciato Emblemas: XXVIII, trad. P. Pedraza). 
 
Texto 358: “Con estos ausquisas lindan, por el oeste, los 
nasamones, un pueblo muy numeroso. En verano dejan sus ganados 
junto al mar y ellos suben a un paraje llamando Áugila para 
recolectar los dátiles de las palmeras. Estos árboles son allí 
numerosos y grandes y todos ellos llevan frutos. Los nasamones 
también cogen langostas, las secan al sol, las trituran  las echan a la 
leche que beben. Cada uno tiene muchas mujeres y practican la 
comunidad sexual, como los maságetas: plantan delante de la mujer 
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un bastón y copulan. Cuando un nasamón se casa por primera vez, 
es normal que la novia, en la noche de bodas, se acueste 
sucesivamente con todos los invitados y, cuando han yacido ya 
juntos, él le hace un regalo que ella se lleva a su casa” (Heródoto 
Historia: IV, 171, trad. M. Balasch). 
 
Texto 359: “Después de los amonios, a otras diez jornadas de 
camino a lo largo de la zona de arena, hoy otra colina de sal, 
semejante a la de los amonios, que también tiene agua; allí hay 
hombres que viven alrededor de la colina; el nombre de este paraje 
es Áugila. Allí van los nasamones a recoger los dátiles” (Heródoto 
Historia: IV, 182, trad. M. Balasch). 
 
 
Texto 360: “Los lotófagos habitan un brazo de tierra que 
penetra en el mar delante de los gindanes; viven de comer sólo el 
fruto del loto. El fruto del loto tiene el tamaño del fruto del lentisco 
y es dulce como los dátiles; de este fruto los lotófagos producen 
también vino” (Heródoto Historia: IV, 177, trad. M. Balasch). 
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Fig. 1: Ánfora ática de figuras negras de Exequias, ca. 540 a. C., Boulogne-sur-Mer, 
Museo Arqueológico. 
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Fig. 5: Hidria ática de figuras rojas del Pintor de Cleofrades conocida como Hidria 
Vivenzo, ca. 500-450 a. C. Nápoles Museo Arqueológico. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 6: Detalle de la hidria ática de figuras rojas del Pintor de Cleofrades conocida como 
Hidria Vivenzo, ca. 500-450 a. C. Nápoles, Museo Arqueológico. 
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Fig. 7: Ubicación de Delos en una imagen de satélite de la NASA 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 8: Mapa del Egeo según Levi con los principales asentamientos de la antigüedad. 
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Fig. 9: Dibujo de N. Bresch de la situación de Delos y Renea en el archipiélago de las 
Cícladas. 
 
 
 
 
 
Fig. 10: Delos, Paisaje del Sur. 
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Fig. 11: Delos, Detalle del complejo A, vista de la costa. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 12: Delos, vista con el Monte Cinto al fondo. 
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Fig. 13: Delos, vista oeste del santuario de Apolo desde el norte. 
 
 
 
 
 
 
Fig. 14: Delos, al fondo el Monte Cinto, en primer plano el santuario de Apolo, a la 
derecha la colina del teatro. 
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Fig. 15: L’Île de Delphes, de Jan Strys, 1656-1657. 
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Fig. 17: Plano del Valle del Inopo, con el Letoon  y los Santuarios de Apolo, según 
Bruneau (1979: fig. 92) 
 
 
 
Fig. 18: Plano de un sector de Delos según Bruneau, con el Santuario de Apolo: los tres 
templos (11: Porinos Naos; 12, Templo de los Atenienses; 13, Gran Templo); altar de 
cuernos (39); el sector del Oikos de los naxios (6); la base del Coloso (9); la Stoa de los 
Naxios (36); la Palmera de Nicias (37); Artemision (46) con la tumba (Séma) de las 
Vírgenes Hiperbóreas (41) y el Pytion (42). 
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Fig. 19: Plano realizado por la Escuela Francesa de Atenas con la ubicación de la 
necrópolis de Renea. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 20: Vista aérea de Delos y Renea. 
 
 
 
  
 
646
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 21: Estatuilla procedente de Lato (Creta). Fot. De Demargne. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 22: Dibujo de un vaso por  Giron hoy perdido?, seguramente de figuras rojas. 
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Fig. 23: Dibujo de un relieve egipcio según Deonna ca. XVIII dinastia, Deir-el-Bahari, 
Egipto. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 24: Dibujo realizado por Danthine de un bajorrelieve de Susa, ca. siglo XII. 
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Fig. 25: Dibujo realizado por Danthine de un cilindro de Assur, ca. segunda de mitad del 
segundo milenio a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 26: Dibujo realizado por Danthine de una terracota de Babilonia, ca. primera mitad 
del primer milenio a. C. 
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Fig. 27: Dibujo realizado por Danthine de una terracota de Ashnunak, ca. principios del I 
milenio a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 28: Dibujo realizado por Danthine de un relieve persa, ca. 420 a. C. 
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Fig. 29: Plano y corte de la Theké de las Hiperbóreas en Delos según Gallet de Santerre. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
Fig. 30: Vista Oeste de la Theké de las Vírgenes Hiperbóres en Delos en una imagen de 
la Escuela Francesa de Atenas. 
 
 
 
 
 
  
 
651
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 31: Plano del Séma de las Vírgenes Hiperbóreas en Delos según la Escuela Francesa 
de Atenas. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 32: Lécito ático de figuras negras del Pintor de Amasis, ca 530-520 a. C., Londres,  
Brithish Museum. 
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Fig. 33: Ánfora de figuras negras del Grupo de Leagros procedente de Vulci, ca. 510-500 
a. C., Leiden, Rijksmuseum. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
653
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 34 (arriba) cara A y Fig. 35 (abajo) cara B de un ánfora ateniense de figuras negras 
del Grupo de Leagros, ca. 530-520 a. C., París, Museo del Louvre. 
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Fig. 36: Ánfora de figuras negras procedente de Vulci del Pintor de Rycroft, ca. 550-500 
a. C., Oxford, Ashmolean Museum. 
 
 
 
 
 
 
Fig. 37: Enócoe ático de figuras negras del Grupo de los Enócoes del Cuerpo Rojo III, ca. 
550-500 a. C., Rodas, Museo Arqueológico. 
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Fig. 38: Enócoe ático de figuras negras sobre fondo blanco, ca. 525-475 a. C., Como, 
Museo Arqueológico. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 39: Ánfora ateniense de figuras negras, ca. finales del siglo VI a. C., París, Museo 
del Louvre. 
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Fig. 40: Cara A y B. Ánfora ática de figuras negras del Grupo de Londres B 174, ca. 
550-500 a. C., Munich, Antikensammlungen. 
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Fig. 41 (arriba) cara A  y Fig. 42 (abajo) cara B de un ánfora ateniense de figuras negras 
procedente de Tarquinia de Manera del Pintor de Nikoxenos, ca. 525-475 a. C. Hannover, 
Kestner Museum. 
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Fig. 43: Lécito de figuras negras proveniente de Gela del Pintor de Gela, ca. 525-475 a. 
C., Gela, Museo Arqueológico. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 44: Enócoe ateniense de figuras negras, ca. 510-500 a. C. 
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Fig. 45: Medallón de una copa ática de figuras negras del Pintor Epitimos, ca. 550 a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 46: Placa de bronce, ca. s. VII a. C. 
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Fig. 47: Fondo de una copa ateniense de figuras rojas del Pintor de Marlay, ca. 450-400 
a. C., Spina, Museo Arqueológico Nacional. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 48: Enócoe ateniense de figuras rojas del Pintor de Marlay, ca. 450-400 a. C. Atenas, 
Museo Arqueológico Nacional. 
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Fig. 49: Cratera de cáliz ateniense de figuras rojas del Pintor de Marlay, ca. 450-400 a. 
C., Oxford, Ashmolean Museum. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 50: Cratera de columnas ática de figuras rojas del pintor de Comacchio, ca. 450 a.C., 
Madrid, Museo Arqueológico Nacional. 
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Fig. 51: Cratera de Campana de figuras rojas del Pintor de las Bodas de Atenas, ca. 
finales del s. V a. C., Viena, Kunsthistorisches Museum. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 52: Copa ateniense de  
figuras rojas del Pintor de Briseis, ca. 500-450 a. C. 
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Fig. 53 (arriba) y Fig. 54 (abajo y abajo derecha): Cratera de campana ática de figuras 
rojas del Pintor de Kadmos, ca. finales s. V a. C., San Petesburgo, Museo Hermitage. 
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Fig. 55: Cratera de cáliz de figuras rojas proveniente de Sicilia del Pintor de Meidias, ca. 
finales del s. V a. C., Palermo, Museo Arqueológico Regional. 
 
 
 
  
 
Fig. 56: Lécito ateniense de figuras rojas del Pintor de Nikon, ca. 475-425 a.C., Nueva 
York, Metropolitan Museum. 
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Fig. 57: Ánfora ateniense de figuras rojas del Pintor de las Nióbides, ca. 475-425 a. C., 
Londres, British Museum. 
 
 
Fig. 58: Ánfora ateniense de figuras rojas Manera del Pintor de las Nióbides, ca. 475-425 
a. C, Wurzburg, Museo Martin von Wagner. 
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Fig. 59: Interior de una copa ateniense de figuras rojas del Pintor de Aberdeen, ca. 475-
425 a. C, Spina, Museo Nacional. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 60: Cratera de campana ática de figuras rojas, ca. 450 a. C., Londres, British 
Museum. 
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Fig. 61: Cratera ateniense de figuras rojas del Pintor Aegisthus, ca. 500-450 a. C., París, 
Museo del Louvre. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 62: Fragmento de un relieve votivo procedente del Delos, ca. finales s. IV. 
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Fig. 63: Relieve votivo conocido como « la joven casada » procedente de Delos, ca. 
finales s. IV. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 64: Fragmento de un relieve votivo procedente de Delos, ca. finales del s. IV. 
 
 
  
 
669
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 65: Relieve votivo del Santuario de Ártemis en Delos, ca. finales s. IV a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 66: Restos de la basa de la estatua de culto del templo de Ártemis Ilitía, ca. s. V a. C. 
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Fig. 67: Relieve votivo fragmentado procedente de Delos, ca. s. IV a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 68: Ánfora ática de figuras negras del Grupo Tirreno, ca. 575-570 a. C, París, Museo 
del Louvre. 
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Fig. 69 (arriba) Cara A y Fig. 70 (abajo) cara B de un ánfora ática de figuras negras de 
Psiax, ca. 550-500 a. C., Roma,  Museo Nacional Etrusco de Vila Giulia. 
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Fig. 71: Dibujo de la fachada portuaria del santuario de Delos, Henri-Paul Nenot, 1882. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 72: Basa vista desde el este, con la palmera y fundación estimada de la basa en 
Delos por Picard y Replat  en 1924. 
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Fig. 73: Basa de la palmera de Nicias en Delos, ca. 417 a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 74: Detalle  de la basa de la palmera de Nicias en Delos, ca. 417 a. C. 
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Fig. 75: Dibujo de Picard de la basa de la palmera de Nicias en Delos. 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 76: Plano y corte vertical según Picard de la basa de la palmera de Nicias en Delos. 
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Fig. 77: Fragmento de mármol blanco proveniente de la basa circular de la palmera de 
Nicias en Delos, ca. 417 a. C. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 78: Vista desde la basa del coloso de los naxios en Delos. 
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Fig. 79: Dibujo de Courby del capitel jónico arcaico de mármol de Naxos encontrado 
en uno de los ángulos del Coloso de los naxios en Delos. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig.  80: Dibujo de Picard del emplazamiento del Coloso de los naxios en Delos. 
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Fig. 81: Croquis de Picard y Replat donde se ve la elevación actual de la base con el 
descolocamiento de los bloques de piedra. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 82: Dibujo de Delos, Coenraet Decker, ca.1688. 
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Fig. 83: Dibujo de Delos, Seger de Vries, ca. antes de 1673. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
   
Fig. 84: Exvoto en bronce procedente de Delfos, ca. s. V a. C. Fot. Pedrizet. 
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Fig. 85: Palmas en bronce procedentes de Samos, ca. s. V a. C Atenas, Museo 
Arqueológico Nacional. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 86: Admiranda Beati Aurelii Augustini, Mario Cartaro, ca. 1600, Biblioteca Nacional 
Española, Madrid. 
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Fig. 87: Emblema XXXVI de Andrea Alciato, ca. 1531, según la traducción de P. 
Pedraza. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 88: Emblema XXVIII de Andrea Alciato, ca. 1531, según la traducción de P. 
Pedraza. 
 
 
 
  
 
681
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 89: Emblema XLVIII de Andrea Alciato, ca. 1531, según la traducción de P. 
Pedraza. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 90: Emblema CLXXV de Andrea Alciato, ca. 1531, según la traducción de P. 
Pedraza. 
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Fig. 91: Interior de una copa ateniense de figuras rojas del Pintor de Brygos, ca. 500-450 
a. C., Malibu, Paul Getty Museum. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fig. 92: Lúnula de Samos, ca. s. VII a. C., Museo de Samos. 
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